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LA MÉTAMORPHOSE DE YURUPARI: FLÛTES, TROMPES 
ET REPRODUCTION RITUELLE 
DANS LE NORD-OUEST AMAZONIEN 
Dimitri KARADIMAS * 
Dans cet article, nous proposons d'analyser les différentes figures mythiques pré-
sentes dans l'Amazonie du Nord-Ouest sous le nom de Yurupari. En comparant des 
données issues de l'ethnographie mira fia avec cell es des groupes tukano du Vaupès et 
des groupes Arawak du nord de cette zone, il apparaît que ces fi gures renvoient, toutes, 
ù une guêpe solitaire qui se reproduit en se servant de ses proies à la fois comme 
réceptacle et nourriture pour sa descendance puisque la proie est mangée de l' intérieur 
par la larve de la guêpe. Ce comportement parasitoïde est anthropomorphisé par ces 
populations sous la forme d 'une insémination. Avec certaines caractéristiques et com-
posantes de l'hyménoptère, ce comportement sert de référent au rit uel d 'initiation 
masculin et ù l' interdit pour les femmes de voir les flûtes sacrées, construisant ainsi 
idéologiquement le corps de chacun des sexes. Cette contribution explore l'ensemble des 
implications mytho logiques et idéologiques de cette identification. [Mots-clés: méta-
morphose, Amazonie du Nord-Ouest, sexualit é, analogie visuell e, rite d'initiation, 
flCites sacrées.] 
la 111eta11101fosis de Yurupari : flautas, trompetas y reprod11cci611 ritual en el Noroeste 
A111az611ico. En este artlculo, el autor propone un anali sis de las diferentes fi guras 
miti cas presentes en la Amazonia del Noroeste bajo el nombre de Yurupari. Compa-
rando unos datos de la etnogra11a mirafia con los de grupos tukano del Vaupés y de los 
grupos arawak del norte de esta zona, aparece que una avispa solit aria es el elemento 
comùn de estas figuras miti cas. Ésta se reproducc usando sus presas al mismo tiempo 
como receptùculo y como comida para su descendencia. Cuaudo las poblaciones del 
Noroeste antropomorfisan este comportamiento scudo-parasiti co, Io describcn como 
una inseminaci6n. Con otras caracteristicas y componentes del himen6ptero, este 
comportamiento sirve de referente tanto a l rit ua l de iniciaci6n masculino como a la 
interdicci6u de ver las ft autas sagradas que existe pa ra las mujeres, construyendo asi 
ideol6gicamente el cuerpo de cada 11110 de los sexos. La contribuci6n expone el conjuuto 
de las implicaciones mitol6gicas e ideol6gicas de esta identificaci6n. [Palabras claves : 
•CNRS/Laboratoire d'anthroplogie sociale, 52 rue d u Cardinal Lcmoine, 75005 Paris 
[dimitri .karadimas@coll ege-dc-francc.fr]. 
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mctamorfosis, indigcnas del noroeste amaz6nico, sexualidad, analogia vi sual, rito de 
iniciaci6n, ftautas sagradas.] 
The 111eta111orphosis of Yumpari: flutes, trumpets and ritua/ reprod11ctio11 i11 the Nor-
t/11rest A111azo11. In this article, the author proposes Io analyse different mythological 
figures known in the North-West Amazonas Y11r11pari. Making a comparison between 
some ethnographical data from the Miraùa, from the Tukano speaking groups of the 
Vaupcs and from the Arawak groups north of the arca, it appcars that a solit ary wasp 
is the common clement of these mythological figures. This wasp reproduces itself using 
their preys as a receptacle and as food for its offspring. When anthropomorphized by 
the North-West Amazon populations, this pseudo-parasitical behaviour is seen as an 
insemination. Along with other characteristi cs and components from the hymcnopter, 
this behaviour is an essential referent as much for the male initiation ritual as for the 
prohibition to see the sacred flut es that cxists for women, thus constructing ideologi-
cally the bodies of both sexes. The contribution will explore the major mythological and 
ideological implications of this identification. [Key words : metamorphosis, North-
West Amazon, sexuality, visual analogy, initiation ritual, sacred fl utes.] 
Les études sur le complexe rituel de Yurupari sont légion dans l'ethnologie du 
Nord-Ouest amazonien. Depuis la publication en 1890 de Stradelli sur les pre-
miers éléments du mythe jusqu'à la toute récente présentation des données cubeo 
par Goldman (2004), en passant par les différentes analyses - et débats - entre 
Stephen Hugh-Jones (1979) et Gerardo Reichel-Dolmatoff ( 1996), il pourrait 
sembler difficile d 'ajouter un élément novateur au dossier. Cet essai se propose 
pomtant d 'être la première tentative à visée comparative de rassembler les 
différentes modalités idéologiques liées au rituel de Yurupari dans le Nord-Ouest 
amazonien. Je me pencherai tout particulièrement sur le processus naturel de la 
métamorphose, notamment celui des insectes comme modèles de la reproduction 
sociale humaine. 
Pour la résumer rapidement, on peut dire que la problématique générale de la 
mythologie de Yurupari renvoie à cell e de la domination des hommes sur les 
femmes, après les avoir dépossédées des trompes et/ou des flûtes« sacrées ». En 
effet, dans les mythes, les femmes étaient, à l'origine, les premières à posséder les 
flûtes et pouvaient, comme le font aujourd'hui les hommes, engendrer une 
descendance grâce à ell es. De plus, ell es les utilisaient comme objets de plaisir. Les 
honunes étaient alors soumis à la volonté des femmes et devaient accomplir leurs 
tâches (Hugh-Jones 1979, p. 266). L'acte civi li sateur masculin fut de subtili ser les 
flfttes aux femmes et de leur imposer la gestation. Et, grâce aux flûtes, l 'engendre-
ment extra-utérin ne fut plus réservé qu'aux hommes. 
Toutefois, la tradition de Yurupari est pl us que cela : elle est non seulement 
intimement connectée à l'idée de distinction de genre, mais aussi à la notion même 
de sexualit é. 
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Pour les populations du Nord-Ouest amazonien, le rituel et la mythologie qui 
l 'accompagne sont d'une importance primordiale tant dans la construction des 
genres que dans la création d 'interdits. Dans le même esprit, les interdits permet-
tent d'instaurer une domination garantissant la séparation des sexes - plus dans 
l 'idéologie que dans les faits d'aill eurs, une sorte de modus vil'e11di 1• Pour ce faire, 
le rituel et la mythologie de Yu ru pari utili sent une profusion d 'images- aussi bien 
dans le registre du langage que dans celui de l'action rituell e - puisées le plus 
souvent clans l'environnement. Ces référents environnementaux accréditent, 
pour les membres de ces sociétés, une construction de l' image des corps masculin 
et féminin et un mode de sexualit é. 
Tout ce qui vient d'être décrit est présent particulièrement clans les groupes 
Tukano du Vaupès, mais pas seulement. Ainsi les Mirafia, groupe avec lequel j 'ai 
travaillé 2 et grâce auquel j'ai recueilli les données ethnographiques constituant la 
première partie de ce travail, ne font pas partie de l'ensemble culturel précédent et 
ne peuvent pas être rattachés au groupe lin guistique des Tukano orientaux ou 
occidentaux. Il en va de même pour les Uitoto, voisins des Miraiia, mais qui 
n'entretiennent que peu de rapports, voire aucun, avec les groupes du Vaupès 
central. De fait , cc complexe rituel et mythologique s'étend très largement au-delà 
de l'aire du Vaupès, puisque l'on retrouve l' utili sation des flntes et des trompes 
interdites à la vue des non-initiés- et plus particulièrement des femmes -, jusque 
chez les Tikuna de 1' Amazone au sud de la Colombie (Goularcl 1998 et commu-
nication personnell e), ainsi que chez les Wakuénai du Guai nia au nord du Vaupès 
(Hill 2001 ), pour ne citer que les cas les plus éloignés de l'épicentre de cette aire. 
Les conclusions et les déductions présentées ici ne sont à retenir que pom les 
Mirafia , du moins en cc qui concerne la première partie. Toutefois, en tentant une 
comparaison des données mirafia avec cell es issues des ethnographies d'autres 
sociétés de la région, il est possible de dégager un tableau général cohérent. Les 
données miraiia et uitoto n'entrent pas en contradiction avec celles de la zone 
tukano, mais semblent plutôt les compléter. Aussi, la comparaison avec les 
éléments ethnographiques provenant des groupes de langues tukano me semble 
essentiell e. J'aurai donc recours essentiell ement à l 'ouvrage de Reichel-Dolmatoff 
(1996) - notanunent pour les quatre énoncés mythiques li és au complexe de 
Yu ru pari - et au travail réalisé par Stephen Hugh-Jones (1979) sur les Barasana. 
Il n'en reste pas moins que la compréhension plus générale de ce complexe rituel 
du Nord-Ouest amazonien devrait, pour rendre compte de toutes les spécifi ci tés 
culturell es, inclure l'ensemble des conclusions émises par ces auteurs 3. Seul 
l 'aspect de la mythologie est ici abordé, réservant l'analyse des phases du rituel 
d'initi ation pour une autre étude. 
Si nous adoptons à présent un point de vue comparatif à propos du type 
d'organisation sociale dans cette aire culturell e, il apparaît que cette région 
représente à bien des égards une exception pour l'Amazonie indigène : en la 
comparant par exemple avec le Brésil central ou encore à la zone guyanaise, la 
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notion d'ancestralité semble li ée à la présence de groupes d'unifiliation patrili-
néaires. Dans ces sociétés, le rite de Yurupari sert surtout à l'initiation masculine. 
Il permet de construire des hommes issus, si possible, de personnes masculines, 
c'est-à-dire en excluant toute contribution féminine, clone des affins. Le complexe 
de Yurupari a donc lieu clans des sociétés où la notion de « groupes d'unifilia-
tion » est beaucoup plus présente par rapport à l'aspect plus cognatique des 
autres aires amazoniennes (Hugh-Jones 2001, p. 246). 
Tout en jouant sur l' ostentation rituelle d 'une manipulation des corps des 
initi és masculins, cette construction de la masculinité se fait par retranchement de 
pratiques sexuelles li ées au corps des femmes. 
La méthodologie utili sée s'appuie sur l'analyse des textes, des métaphores et 
autres tropes liés aux termes employés. Cette méthodologie repose aussi sur une 
théorie plus générale de l' image et de son évocation : un artefact peut être 
employé dans un rituel ou nommé dans un mythe non pas pour ce qu'il est, ni 
pour sa matière, ni pour son essence, mais bien pour l' image qu'il est censé générer 
dans l'esprit des participants à un rituel ou des auditeurs d'une narration. 
Je rejoins ici un des points évoqués par Reichel-Dohnatoff ( 1996, pp. xxxi, 
xxxii) à propos des textes desana : « If the T11ka11oa11s strech analogies in a ll'OJ' 
1111com111011 to our /ogic, the task must co11sist in ide11tifyi11g the " like11ess" of thing.\; 
expresse</ in the ll'Ord dohpa/like, similor Io», et par Hill ( 1993) dans son analyse 
métaphorique des chants li és à la mythologie de Kuwai, l 'équivalent wakuenai 
de Yurupari. 
Revenons rapidement sur l' utili sation du code sexuel dans les groupes du 
Nord-Ouest amazonien. Reichel-Dolmatoff (ibid.) l'utili se de façon abon-
dante, parfois peut-être de façon excessive. D 'autres travaux ethnographiques 
(Hugh-Jones ibid. ; Karadimas 2005) ont montré que ce« code» devenait parti-
culièrement intéressant si on le considérait sous son aspect corporel et pas 
seulement sexuel. J'aborderai donc l'ensemble des images du corps auquel les 
groupes du Nord-Ouest ont recours pour construire leur système de connaissance 
(Karadimas 2005). 
Je présenterai, dans un premier temps, les données mirai"ia sur le complexe du 
Yu ru pari pour montrer comment est pensé le processus d 'engendrement et, donc, 
la construction des sexes. Puis, en comparant ces données avec cell es présentées 
dans d'autres travaux, nous verrons comment ell es se rendent mutuellement 
intelligibles. 
L ES DONNÉES ｾｗｬａｎａ＠
A propos des interdits li és aux flüt es et aux trompes 4 , un de mes informateurs 
mira fi a me faisait remarquer que s'il n'y avait pas« Yu ru pari », il n'y aurait tout 
simplement pas d'enfant, tout comme il n' y aurait pas de rapports sexuels. JI faut 
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donc se pencher sur le processus de fécondation tel qu' il est compris par les 
Miraùa. 
Dans la mythologie miraiia, le processus de fécondation renvoie à la première 
humanité sur terre (dont l' humanité actuell e n'est pas issue). L' humanité primor-
diale est issue d'un lombric« pensé» par le créateur, qui rentrait et sortait de la 
terre pour rester dans cette première matrice terrestre. Ce Lombric divin, appelé 
le« Lombric de notre Création» (111è pifj]é11è to'htl), représente successivement le 
sexe du créateur et l'enfant à naître et est attiré par le sang menstruel des femmes. 
C'est lui qui va former l'enfant dans la matrice. Si ce lombric n'existait pas, disent 
les M iraùa, 1111 enfant ne pourrait pas se former. li représente aussi une âme qui 
prend possession de la matrice. En ce sens, Lombric n'est actuell ement qu'une 
représentation d'une âme qui va se matérialiser dans un enfant. Il ne s'agirait pas 
d'un véritable lombric qui entre dans la matrice; c'est le membre masculin qui lui 
est comparable. 
Le sperme est aussi considéré conune de la « bave ou sali ve de Ymupari » 
(iio'fiit'i togll'à, «sueur de Yurupari/lombric »), c'est-à-dire de la «viscosité de 
lombric» ( t6'/11i réréko) qui est interprétée par les Mi raùa comme du sperme 
divin. Toujours selon le discours mythique, le « lombric», attiré par le sang 
menstruel, «entre» dans la matrice et prépare, avec cette sali ve, l'endroit où 
l'enfant va se loger. Tant que ce lombric n'a pas préparé la matrice, une femme ne 
peut pas être fécondée. 
Selon les Miraila, le fait que les lombrics soient attirés par le sang menstruel 
oblige les femmes qui ont leurs règles à accrocher leur hamac en hauteur pour 
éviter qu'un véritable lombric ne sorte de terre et ne vienne sucer leur sang 
pendant la nuit. li est également déconseill é aux femmes qui all a itent de dormir la 
face contre terre au risque de voir les lombrics venir téter leurs seins. 
C'est donc autour de cette fi gure de Lombric que se construit, chez les 
M irail a, le personnage désigné communément dans le Nord-Ouest comme 
Yu ru pari. 
Dans l'utérus se trouvent l'enfant ( tsûmé), le liquide amniotiq ue, le placenta 
(tsi111é11è 111f'o, «peau ri gide de l'enfant » o u tsi111é11è do'polii, un type de galette de 
cassave) qui est aussi l'esprit, « l'ombre» qu'a formé le lombric dans la matrice et, 
enfin, le cordon ombilical (iluibit, « boyau, viscère de la bouche du bas») à partir 
duquel l'enfant se nourrit du sang de sa mère. Selon un informateur, ce serait le 
lombric qui formerait ce cordon et qui continuerait de« sucer » le sang de la mère 
pour l'enfant. 
Le« lombric» est tout à la fois le pénis du père et« l'ombre» de l'enfant qui 
est constituée du placenta et du cordon ombilical ; on peut donc constater une 
surenchère d'éléments symboliques sur ce seul lombric. Qui représente quoi clans 
cette profusion d'éléments? 
Il semble possible de faire une certaine part des choses. Si on considère que le 
lombric entre dans la matrice pour la « préparer» afin d'accueillir l 'enfant et que 
131 
JOURNA L DE LA SOCIÉTÉ DES AMÉRICANISTES Vol. 94-1, 2008 
sa « bave » est perçue conune du sperme, il est li cite de retranscrire cette fonnu-
lation mythique comme le pénis et le sperme du père. Parall èlement, ce lombric 
reste dans la matrice pour « former» l'enfant. Cer tains des interdits sexuels 
concernant le chasseur qui vient de manger une pièce de gibier lu i prescrivent de 
ne pas coucher avec sa femme ou de ne pas toucher ses enfants avec sa main : son 
sperme et sa sueur sont a lors« cha rgés» de« l'odeur » de ce gibier (et ses enfants, 
présents ou à venir, pourraient devenir «anima l »). Or il semble que le seul 
élément qui reste dans la matrice au moment de l'acte sexuel soit du sperme; mais 
ce sperme contient l 'âme et l'ombre (11ààfJé11è) de ce gibier. Il semble donc que le 
« lombric» et sa salive ou bave soient en fait le spectre, le 11ààjJé11è de l'anima l 
ingéré par le père qui cherche de la sorte à se réincarner. C'est lu i qui va former le 
« tsi111é11è 11ààjJé11è » c'est-à-dire l'esprit, « l'ombre» de l'enfant et qui va le 
nourrir à parti r du sang de la mère. Le placenta est donc« l'ombre de l'enfant » 
mais, parallèlement, cette« ombre» ou ce« spectre» provient d 'une qualité du 
sperme du père qui a mangé du gibier. 
Pour interpréter un épisode d 'un mythe uitoto (Preuss 1921, p. 75), on peut 
suivre la même direction. À la suite d'une piqftre d 'épine, l 'âme d'un personnage 
décapité pénètre sous fo rme de larve dans l'articulation d u genou de son meur-
trier, non pas pour renaître ou pour former une descendance à son image conune 
il l 'aurait fait dans une matrice, mais pour faire mourir son meurtrier en corrom-
pant sa jambe. En ce sens, l 'âme est une larve décrite comme un « lombric» et ce 
qui entre dans la matri ce subit une métamorphose comparable à une mue 
d ' insecte, la salive de cette la rve filant un fi l de soie pour fo rmer un cocon (la 
matrice). 
II est ainsi possible de poursuivre les associat ions symboliques concernant le 
lombric. Il est celui qui suce le sang menstruel de la mère pour nourrir l 'enfant par 
le nombril (la« bouche du bas») ; il est aussi celui qui tète la mère pour continuer 
à nourrir l 'enfant, une fo is celui-ci sorti du ventre de sa mère. Le terme miraîia 
pour désigner aussi bien le pénis que le lombric est 1/0'ïia'i . Si lombric est un 
« tétcur », il tète (M'ii6 'i) la mère par l'intérieur, et pa r l'extérieur une foi s 
l'enfant mis au monde : le terme qui désigne Yurupari, lombric ( ii6'fi<i'i) semble 
être construit sur ïi6'1/6'i « téter». D e là, les conseil s donnés aux femmes qui 
all aitent leurs enfants de ne pas faire pendre leurs seins vers la terre a u risque 
qu'un véritable lombric vienne les téter. En ce sens, il est possible d'affirmer que 
Lombric, après avoir passé une partie de son existence qui se termine avec le 
placenta, poursuit cell e-ci avec l'enfant, ce qui expliquerait qu'il soit aussi dési-
gné, dans les discours des Mi raiïa, comme un enfant et, ce, conjointement au 
pénis du créateur. Lombric est tout à la fois - mais successivement - le pénis, 
l 'ensemble placenta-cordon ombili cal et l'enfant qui naî t. Autrement dit, Lom-
bric est un être changeant qui se transforme et subit des mues. Il semble ainsi que 
Lombric représente pour l' humanité ce qu'une larve réali se pour les insectes. Ce 
dernier point découle du fait que, dans le mythe uitoto signa lé plus haut, l'âme du 
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père de Souftleur réapparaît conune larve et cherche à pénétrer un équivalent de 
matrice (Karadirnas 2003). Le lombric et la larve apparaissent donc dans une 
position similaire. Le cocon dans lequel la larve se transforme en chrysalide, puis 
en insecte, serait la matrice ; ce qui restera de la chrysalide, l'exuvie, est compa-
rable au placenta humain. La succession lombric (chenille-larve)/cocon/ 
chrysalide/imago est ainsi équivalente à celle de pénis (sperme-âme)/matrice/ 
placcnta/fœtus propre aux humains. Pour le dire autrement,« l'ombre» - dans le 
sens de spectre- , le 11ààj.Jé11è d 'un insecte renvoie à sa mue, à son exuvie (111f' à) ; 
pour le nourrisson, c'est le placenta avec la membrane amniotique qui est sa 111i'à. 
Il est possible de retrouver ces éléments dans le mythe de la création miraüa. 
En effet, les éléments métaphoriques évoqués pour rendre compte de la première 
terre renvoient aussi bien au modèle de l 'escargot qu'à celui de la chrysalide : ils 
sont nécessaires pour comprendre à quoi sont comparées les trompes du rituel. 
LA PROTO-CRÉATION l\IlRANA 
Dans le mythe mira fia évoquant la création de la terre première, diflërente de 
l 'actuelle, il est fait référence à un processus de métamorphose. 
Issu du néant, l'ensemble des premières phases de la création est présenté 
conune un processus physiologique relatif à la procréation. L 'acte initial décrit 
est de« ficher» ce qui sera la première terre, c'est-à-dire de la « planter» ou, bien 
plus, qu'elle se fiche elle-même. Le verbe û'pétsà exprime l' action de « ficher», 
comme celle de planter une bouture de manioc dans la terre. Cette action peut 
aussi renvoyer à celle d'une chrysalide qui « fiche» son extrémité inférieure dans 
un coussin de soie qu'elle a tissé sur une branche. Son extrémité inférieure est 
garnie de petits dards qui se plantent et lui permettent de se maintenir suspendue : 
dans le mythe, la prolo-création est comparée à cette action. 
Dans la suite du mythe, il est question d 'un «enveloppement » du monde : 
l'utili sation du lexème t(/àradè souligne le caractère sexuel, agricole et végétal 
d 'une semence ou d'une épine plantée et contenue. La transformation s'eftèctue 
ensuite rapidement : la « terre» du créateur prend une position accroupie ou 
fœtale, puis la forme d'un escargot dont la coquille en colimaçon est comparée 
par les Miraila à l'enroulement de l'écorce d'une trompe de Yurupari (ûfl/1adji) . 
Ces éléments font référence à l'image d'une chrysalide. L 'abdomen par l 'extré-
mité duquel elle est suspendue rappelle une coquille d'escargot car il est divisé en 
plusieurs segments de taille croissante et s'élargit de façon conique. Le son que 
produit cette «conque» mythique, terre du créateur, est similaire à celui des 
trompes. Cet escargot est ainsi comme le Yurupari du monde sur lequel vient 
prendre place le créateur. Le son de la trompe semble augmenter en même temps 
que la coquille qui va former le lieu sur lequel le créateur prendra place. Le 
créateur prend corps dans la coquille de cet escargot - formulation imagée qui ne 
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manque pas d 'évoquer ce qui se réali se à l'intérieur de la chrysalide - , puis sort de 
cell e-ci et prend place sur elle. L 'exuvie devient sa première « terre ». Chez les 
Mi raiia, da ns le rituel de Yurupari, la trompe fait penser à une chrysalide. D a ns ce 
mythe, la première manifestation du démiurge se fait par la vo ix qui duplique cell e 
du son produit par une « coquille d'escargot » et qui peut être compa ré à celui des 
trompes de Yurupari. Le son des trompes est comme un son de conque : il donne 
naissance. Le créateur n 'existe que par ce son qui est sa voix. La suite du mythe 
décrit le développement de ce fœtus divin da ns ce qui apparaît comme une matrice 
cosmique ou, pour le moins, une« prolo-matrice », c'est-ù-dire un li eu de gesta -
tion sans corps, un « sac de gestation » sans corps pour le contenir. 
Proposer une interprétation de cette prolo-création est une tâche diffi cil e. Le 
démilll' ge apparaît d 'abord comme un fœtus en gestatio n ; dans la suite du mythe, 
le premier dia logue du démiurge a li eu avec L ombric qui se trouve sur une terre 
indépendante de celle où réside le créateur. Lombric (il faudrait en fait traduire 
par La rve) peut ainsi prendre la valeur d 'un sexe masculin ou cell e d 'un cordo n 
ombilica l ou encore cell e d 'un enfant. Le fait de représenter Lombric sous les 
t raits de Yurupari évoque cette multipli cité de sens puisque les trompes de 
Yurupari correspondent, pour les Mirafia, à « la transformation d 'un enfant 
" brill ant" qui, lo rsqu'il est frappé contre terre, prend l'appa rence des t rompes» 
ou sort des trompes. Lombric, sous les traits de Yurupari , est considéré par les 
Mirafi a conune le sexe du créateur ou une émanation de celui-ci qui prend la 
forme d 'une âme venant se loger dans un « ventre» sous la forme d 'une larve. 
Cette multiplicité des identités apparaît également chez les Barasana où le rituel 
de Yurupari t ient une place importante (Hugh-Jones 1979). Christ ine Hugh-
Jones donne l'interprétation suivante pour les Barasana qui relient la première 
terre à un placenta primordial : 
Le placenta enterré illu stre plusieurs propriétés de l'univers-comme-matri ce : un 
énorme ver blanc en sort, qui perce les couches de l'univers jusqu'à ce que Soleil-
Primordial lui brûle la tête. En raison de cette brîtlurc, il est appelé Le-Décapité (Rilioa 
Afa11g11), un personnage dépeint dans d'autres contextes comme un homme sans tête, le 
mari de Romi K1111111. La relation sexuelle entre Ro111i K1111111 et Le-Décapité est ainsi 
t ransposée sur une échell e cosmique : l'hémisphère inférieur est semblable à une 
matrice contenant un placenta décomposé, et l'axe vertical, le pénis 011 /'e11(<1111, est fait 
par le passage vertical du ver. (ibid. , p. 267; ita lique et traduction de l'auteur, D. K .) 
Ai nsi, en gardant la vision placentaire de la première terre, c'est-à-dire l'escar-
got - image de l'exuvie - pour le mythe miraîia, la relation du démiurge à cette 
« terre» serait équivalente à cell e d 'un fœtus à son placenta , avec cette particula-
rité que ce démilll' ge est le créateur de cette terre (comme la larve ou la chenille 
crée la chrysalide et donc son placenta). Lombric terrestre représente donc, chez 
les Mirana, aussi bien le pénis du démiurge que le cordon ombilical qui va 
permettre aux« enfants » issus de cette terre de vivre, comme le ferait une larve ou 
134 
Karadimas MÉTAMORPHOSE on YURUPARI (N.-0. AMAZONIEN) 
une chenille pour un imago d'insecte. Il peut ainsi être alternativement un enfant 
ou un pénis, un enfant ou des trompes, bref une émanation de placenta. 
Dans une première approximation, la coquille de l'escargot mythique serait 
comparable à un cordon ombili cal et à un placenta dans une matrice qui n'existe 
pas encore (au même titre que la chrysalide est une« poche de gestation » sans 
matrice). Le créateur est le fœtus qui vient prendre place sur ce placenta. La 
« terre» de naissance du créateur est un placenta, et le créateur est relié à ce 
placenta par un colimaçon. La terre n'existe donc pas encore, el cette« terre» à 
laquell e il est fait jusqu'ici référence n'est une terre que pour le créateur 
(Figure 1). 
CHRYSALIDE - YURUPARI 
F1G. 1 - Chrysalide de papillon conunc modèle des trompes de Yu ru pari et de la première terre (dessin 
de l'auteur D. K.). 
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L'escargot est une figure mythique problématique car elle inverse les éléments 
présents dans l'analogie faite entre l'escargot et la matrice, ainsi qu'entre la 
coquille de l'escargot, Je lombric (cordon ombilical) et le placenta. En effet, ce qui 
peut être comparé à un lombric se trouve dans la coquille et forme un serpentin 
(les viscères de l 'escargot), alors que le corps clu mollusque se trouve à l'autre 
extrémité de ce serpentin et sort par l'ouverture de la coquille. Le corps de 
l'escargot est comme Je f œtus relié par un serpentin à l'extrémité de la coquille en 
spirale qui semble tendre vers le néant. Les Mirafia comparent cette coquille 
d'escargot à ce qui reste des mues des insectes car ils en retrouvent souvent des 
vides clans la forêt. En un sens, la coquille conune l'exuvie sont des restes 
comparables au placenta. Dans Je cas de la terre du créateur, il n 'y a pas encore de 
matrice pour ce placenta. Des associations similaires existent chez les Desana 
pour qui la spirale d'écorce qui forme le corps des trompes de Yurupari est 
associée à une odeur féminine. Les Desana utili sent pour évoquer cette écorce le 
terme« galisiro » qui désigne« "l 'écorce", " la coquille" et " l'utérus" » (Reichcl-
Dolmatoff 1997, p. 297). Il est donc possible de dresser provisoirement le tableau 
comparatif suivant : 
ｾ＠
Escargot l\fatrice 'J'erre du créateur 
coquille en spirale placenta terre 
serpclllin (dans la coquill e) cordon ombilical (lombric) son (chant de la coquille d'escargot) 
corps du mollusque fœtus créateur 
f'JG. 2 - Comparaison des composantes de l'escargot, de la matrice et de la « Terre du créateur». 
En les comparant avec les trompes de Yurupari, la terre du créateur, le son de 
la « conque» et le créateur occupent des places équivalentes à celles de la trompe, 
du son et de« l'enfant» que la trompe produit. L'ensemble équivaudrait à cc qui 
se passe clans une chrysalide. Notons que, lors de la confection des trompes, il n'y 
a que l'embout qui est gardé d 'un rituel à l'autre; l'écorce enroulée est jetée, 
comme un reste qu'elle est (c'est-à-dire équivalent à la coquille, à l 'exuvie ou au 
placenta). 
Terre du créateur Chrysalide (ou nymphe des insectes) Trompe de Yurupari t/1iluidjj_ 
terre cxuvic enroulement de l'écorce 
-
ｾ ｯ ｮ＠ (chant de l'escargot) insecte dans la nymphe son des trompes 
créateur imago de l'i nsecte «enfant brillant » 
f'JG. 3 - Comparaison des composantes de la« terre du créateur », de la chrysalide cl de la trompe de 
Yurupari. 
Le paradoxe est que le créateur prend place sur cette coquill e, clone sur sa 
« terre», et qu'il semble ainsi être celui qui permet son élargissement. Tout laisse 
à penser que, sur le modèle des trompes, c'est le créateur qui souflle dans cette 
136 
Karadimas MÉTAMORPHOSE DE YURUPARI (N.-0. AMAZON IEN) 
coquill e pour l'agrandir et pouvoir se créer lui -même. Il est donc tout à la foi s 
celui qui soufll e et produit le son, comme il est ce qui est produit pa r le son 5, 
c'est-à-dire l'enfant. Lorsqu'il se trouve dans cette positi on, le créateur est à 
l'extrémité placée au centre de la spirale de l'escargot qui s'enroule sur ell e-même 
et semble n'avoir aucun commencement : ell e part du néant. 
li manque cependant la matrice qui contient ces trois éléments. Avant de voir 
comment la création de cette matrice est présentée dans le mythe, il faut souligner 
une autre association que font les Miraôa entre les trompes de Yurupari et la 
sarbacane. 
Ei\lllO UT ET SPIRALE ; TIW i\IPES ET SARBACANE 
La trompe est constituée d'un embout fait en bois imputrescible et d 'une 
bande d'écorce souple enroulée en spirale à partir de cet embout. L 'écorce est 
enroulée à moitié sur ell e-même pour former la trompe dont le diamètre s'élargit 
au fur et à mesure de l'enroulement de l'écorce. Je n'ai pas vu de telles trompes et 
cette description m'a été faite par les Mi raüa. Il en existe cependant plusieurs 
fig urations (Koch-Grünberg 1995 ; Reichel-Dolmatoff 1996; Hugh-Jones 1979). 
Jadis, une fois le rit uel terminé, l'écorce était jetée, enterrée ou brülée, alors 
que l'embout était enterré dans un endroit boueux jusqu'au prochain rituel. Les 
Mi rai'ia expliquent qu'avant il s possédaient cinq types différents de trompes, dont 
trois éta ient réali sées à partir de portions de tronc de palmier évidé (désignées 
sous le terme de r6r6kà « perche de ronAement »), et les deux autres à partir 
d'écorce enroulée (1/tiltfidji ). Les trompes en Irone de palmier sont considérées 
comme 1/6'M1'i (le sexe masculin, le lombric mythique, ainsi que l'enfant) et reliées 
a u sexe masculin, a lors que les secondes trompes, formées par enroulement 
d'écorce, sont titi!tiulji et reli ées au sexe féminin. Toutes peuvent être, cependant, 
considérées comme titiltfidji puisque ce terme désigne l'interdit. 
Les M i raîia font également une associati on entre ces trompes d'écorce enrou-
lée et les sarbacanes dont le corps est recouvert d 'une écorce enroulée, mais « à 
l'envers ». Par cette première oppositi on signalée par les Miraôa, retenons que la 
sarbacane est construite sur le même modèle que les trompes, mais en inversant 
toutes les valeurs des pièces de confection. La sarbacane est un équivalent du sexe 
masculin, a lors que les trompes en écorce reproduisent une partie du sexe féminin. 
Pa r la taill e et l'aspect, la sarbacane pourrait être contenue dans la trompe ; 
l'enroulement de l'une venant s'imbriquer dans l'enroulement de l'autre. L' union 
de ces deux instruments pourrait ainsi symboli ser l'union entre les deux sexes. 
Cependant, ces deux instruments représentent davantage des versions inversées 
l' un de l'autre que des oppositi ons complémenta ires. 
J'ai montré comment, pour les Mi rafia, la sarbacane prenait modèle sur 
l'abdomen de certaines espèces de guêpes solit aires (Karadimas 2003). La sarba-
cane est censée reproduire cette fo rme que les M i ra11a voient comme le pénis de 
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l' insecte. Le corps de la sarbacane reproduit l' abdomen, et la fl échette empoison-
née reproduit le dard de la guêpe. Or cet abdomen de guêpe est contenu dans une 
exuvie au moment de sa nymphose. Art ificielle en apparence, la combinaison de la 
sarbacane contenue dans les trompes de Yurupari est construite sur le modèle de 
l' insecte contenu dans l'exuvie. 
La véritable complémentarité se réali se entre les deux types de trompes. Elles 
forment, dans un premier temps, le couple lombric/placenta (ii6'fia'ilûûltadji) ou 
le couple pénis/sexe féminin. Or nous avons vu comment le « lombric» agit par 
succion. On peut également remarquer que les Uitoto associaient une des« flû-
tes» (« tube de lombric») à une succion qui «asphyxiait » celui qui en joue. 
Ainsi, dans la traduction du texte de Preuss par Petersen de Piîieros et Becerra 
- un U itoto -(1994) : « Kuioigo [la ftftt e ou la trompe] signifi e litt éralement " tube 
de lombric" ; en jouant de la ftüte, on aspire le pouvoir magique du lombric kuio 
et la personne s'asphyxie » (ibid. , p. 676, note 17). 
Il n'est donc pas impossible que l'oppositi on entre les deux types de trompes 
recouvre une oppositi on entre deux types de« soufll es » ; une des trompes aspire, 
alors que l'autre« produit » (du son, un enfant). Les trompes 1Î<J'11!i'i « aspirent », 
« sucent » ou tètent ceux qui en jouent ; les trompes 1/1/ltadji « produisent » un 
souflle qui est conune l'enfant. li m'est actuellement impossible dedire ce qui était 
« aspiré» par le j oueur (un adulte) dans le rituel miraîia et si l'initi é qui portait la 
flûte recevait cette« succion », dupliquant ainsi la succion du sein de la mère o u 
du sang dans la matrice par ce même lombric. Il m'est également impossible de 
décrire actuellement cc que sont supposées produire les trompes en écorce enrou-
lée lors du rituel : un nouvel être? l' initié« transformé»? 
Pour terminer cette ana lyse de l'appariti on de la terre du créateur sous la 
forme d'une coquille d'escargot, je vais présenter un « modèle réduit » de l'oppo-
siti on entre trompes tltlltadji et sarbacane. Ce« modèle réduit »est un contenant 
de tabac réalisé dans une coquille d'escargot terrestre et un insunla teur fait dans 
les os d'une patte de hocco (un cracidé de l'ordre des galliformes : Not/10crax 
11r1111111t11111). Pour les Mi raùa, il s revêtent une importance particulière car il s les 
considèrent conune des artefacts simil aires - davantage dans leur forme que dans 
leur fonction - aux trompes utili sées lors du rituel. Ces deux ustensiles sont 
utili sés chez les Mira11a pour insufll er, dans les sinus, du tabac en poudre (feuill es 
torréfiées, pilées et mélangées à de la cend re) (F igure 4). 
Le contenant à tabac est composé de la coquille d'un escargot dont le début 
de la spirale a été remplacé par un embout en os servant à déverser le tabac dans 
le creux de la main : cet embout peut être comparé à celui des trompes et au 
pédicule de la chrysalide ; c'est d'aill eurs la raison pour laquell e l'embout des 
trompes est parfois mentionné comme étant un os : dans le langage utili sé par les 
chamanes ou par un narrateur, l'embout est un os, c'est-à-dire q u'il est comme un 
os dans la mesure où la narration mythique est un type d'énoncé qui oblitère 
la comparaison 6. 
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FIG. 4 - Jnsufil atcur en os de hocco et blague à tabac en coquill e d'escargot, os et verre (coll ecti on de 
l'auteur, O. K. Cli ché de Philippe Blanchot). 
La partie ouverte de la coquille a été obstruée par un morceau de miroir dépoli 
el calfeutré à l'aide de cire d'abeill e qui sert de poix. L'insuftlateur est composé 
d'un fémur de hocco (11i111ûkà) dont les deux articulations - ainsi que ceux du 
tibia - ont été tronquées. 
Ces deux ustensiles sont comparés par les Miraii a ù la sarbacane, à l'escargot 
mythjque sur lequel vient prendre place le créateur et aux trompes. Cependant, il s 
en inversent les valeurs puisque la coquille de l'escargot déverse de la poudre de 
tabac par cet embout en os, alors que la coquille d'escargot du créateur produit du 
son par son extrémité «ouverte». Par cette combinaison de l 'embout el de 
l'enroulement en spirale, le contenant à tabac est comparable à la trompe de 
Yu ru pari, 1iil/1fidji, qui est elle-même, rappelons-le, une évocation de la chrysalide. 
Tl est clone possible de présenter ces séries d'associations :
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Conlcnanl à labac Trompe titlftMji Chrysalide ou nymphe l\lalrice 
coquille d'cscargol enroulement d'écorce exuvie placenta 
tabac son insecte contenu cordon ombilical 
embout en os embout en bois imputres- pédicule de suspension sperme ((os)) (fl échett c 
cible « fi chée») - - -
FtG. 5 - Comparaison du contenant à tabac, de la trompe, de la chrysalide et de la matrice. 
- - - -
Jnsuffialcur Sarbacnne Insecte à dard Pénis el scrohuu 
_!i_bia (de hocco) corps de l'inslrumenl abdomen têle du pénis 
fémur (de hocco) (avec emboul (avec fl échette) base de l'abdomen corps du pénis 
tabac) 
ｾ＠ -
tabac (dans fémur) fléchette (engagée dans aiguill on sperme (dans scrotum?) 
l'embout) 
FrG. 6 - Comparaison de l'insufllateur, de la sarbacane, des insectes à dard et de l'ensemble pénis-
scrotum. 
Dans cette série d'oppositions et de complémentarités, le contenant à tabac et 
l' insufll ateur sont des répliques inversées des deux types de trompes. En effet , si la 
trompe d'écorce« déverse » du son par sa partie ouverte et que cette trompe est 
comparée à la coquill e d 'un escargot, le contenant à tabac déverse du tabac à 
partir d'un embout qui est à la place de la partie rétrécie de la spirale (là où est 
placé l'embout des trompes). Entre les deux instruments, les trajets sont inversés. 
Les Barasana, eux, soufllent à l'aide de l' insufll ateur du tabac en poudre directe-
ment dans les trous qui servent à fo rmer les notes des instruments de musique 
(flûtes), puis aux initi és (Hugh-Jones 1979, p. 67). 
Si nous nous tournons maintenant vers l' insuflla teur 7, celui-ci projette du 
tabac dans les narines, alors que la trompe ilo'rtlt 'i aspire par la bouche ou, 
pourrait-on dire pour être plus précis, le lombric 11(/1/lt'i « tète» la matrice de la 
mère. Si lombric et pénis sont équivalents, une foi s clans la matrice le lombric fait 
l' inverse du pénis ; en lieu et place de projeter d u sperme, il tète et aspire le sang de 
la mère pour l'enfant. Cette opposition complémentaire se réali se également 
entre sarbacane et trompe 1î6'iilt'i. Les cieux instruments sont équivalents, mais 
n'agissent pas de la même façon, puisque l'un, la sarbacane, est un instrument 
létal, alors que l'autre, la trompe fi6'1ilt'i, permet une création bien qu'elle agisse 
par succion. 
Idéalement, la trompe i l6'1/lt ' i devrait être contenue dans la trompe Mliltdji 
puisqu'ell e forme le cordon ombilical dont le placenta est matérialisé par cette 
seconde trompe. Les sons combinés des deux ftütes formeraient alors ce qui est 
transmis à l' ini tié. 
Dans le modèle de la terre du créateur, le son qui provient du «chant de 
l'escargot » est ainsi soufllé par le créateur et « aspiré» par le lombric qui devrait 
être le serpentin dans la coquille de l'escargot. Ce chant soufll é et aspiré est donné 
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à un corps qui va se fo rmer, mais qui n'est pas le créateur, puisque celui-ci 
« soufll e »et se fait « aspirer » par le serpentin ou fi6'iifl'i. Le corps qui se forme 
a lors est conune un fœtus, ma is il est également un corps qui va devenir la terre 
- mais il s'agit d 'une autre discussion. 
Pour illu strer mon propos, j'ai reproduit, d'après une photographie du Musée 
de l'O r de Il ogota, différents objets d'orfèvrerie précolombienne qui ont en 
commun, selon l'auteur de cette classifi cation inattendue, de présenter des 
coquilles de gastéropodes. Ces objets proviennent de traditions et d'époques 
variées (Figure 7). Il s ont été réunis, sur cette photographie, de manière artifi ciell e 
par un conservateur de musée et ne sont en rien l'illu stration d'une classifi cation 
indigène. Leur reproduction dans ce texte se j ustifie par le fait qu'un des objets 
(Figure 7, n° 3) n'est pas une coquille de gastéropode, mais la fig uration d'une 
chrysali de. On peut donc dire que la personne qui a procédé à cette réunion a fa it 
une confusion. Je considère cette confusion comme un parfait exemple de ce que 
la logique classifi catoire de l'esprit humain est capable de produire, indépendam-
ment des cultures, dans le temps ou dans l'espace: la forme de la chrysalide 
évoque cell e d 'une coquill e d'escargot, et l'artisan amérindien à l 'origine de cette 
pièce a d'aill eurs fi guré la segmentation de l' abdomen pa r un enroulement en 
spirale. On peut donc en déduire que la personne q ui a choisi de mett re cet objet 
sur cette photographie a utili sé la même opération menta le que cell e des Indiens 
du Nord-Ouest amazonien qui rendent la chrysali de pa r une image de coquille 
d'escargot ou par une trompe qui duplique son image grâce à l' adjo nction d 'un 
embout/pédicule à la spira le d'écorce/exuvie. Notons au passage que la fig uration 
de la chrysalide fu t un thème présent dans les sociétés précolombiennes. 
À ti tre de comparaison, j 'int roduis ici la reproduction d 'u n dessin tiré d 'un 
ouvrage de Koch-Grünberg ( 1909-19 iO) et réalisé par un Indien kaua de langue 
arawak d u haut R io Negro (Figure 8). D ans ce dessin, à côté des masques fi gurant 
des papill ons et des têtes de scarabées pendant un ri tuel, apparaissent des chenill es 
et des chrysalides. Le traitement graphique de la «segmentation » des formes 
la rvaires des hyménoptères clans les costumes-masques (Figure 8e et i), par le des-
sinateur indigène, doit être mis en parallèle avec les constatations antérieures. 
E nfi n, ajoutons à cette associati on entre le modèle des trompes de Yu ru pari et 
celui des coquill es de mollusques avec un tube creux, le cas issu de la mythologie 
j i varo qui inverse le rapport entre embout et cornet : 
Uùushi [le paresseux], qui s'était égaré, apprit enfin son in fortune. Il accusa, on ne sait 
pourquoi, sa mère la Lune d 'avoir aidé les coupables, la battit et l'enfouit dans un trou. 
Engoulevent, soupirant éconduit de Lune, arriva sur les lieux. Conseill é par Colombe, 
il fabriqua une trompe de coquill age, s'introduisit dans le tronc creux d'un palmier qui 
gisait là et sonna de son instrument. À cet appel Lune jaillit hors du trou, traversa le 
tronc creux comme 1111 dard de sarbacane en chassant engoulevent devant ell e et fil a 
tout droit jusqu'au ciel. (Lévi-Strauss 1985, p. 99) 
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Fig. 7 - Réunion de différentes« spirales »de l'orfèvrerie précolombienne; l' objet n° 3 est une chry-
salide (dessin de l'auteur, D. K ., réali sé à partir d 'un cliché de Carrieri pour le Musée de l'Orde 
Bogotà, i11 Hemming 1984, p. 197). 
On remarquera d 'emblée que les éléments qui composent les trompes du 
Yurupari dans le Nord-Ouest amazonien se trouvent ici inversés, à l'écorce 
enroulée en spi rale près, remplacée dans ce mythe jivaro par une conque. Ainsi, au 
lieu du modèle tube-embout/spirale enroulée des trompes de Yurupari, c'est la 
conque de coquillage qui est contenue dans Je tube formé par le palmier creux : ce 
tronc sert en quelque sorte de cornet et la coquille d'embout. L'inversion est 
complète car le musicien est contenu dans le tube et souflle à l'intérieur de 
celui -ci ; Lune, jaillissant du trou, traverse ce tronc creux en chassant devant ell e 
son occupant (c'est-à-dire qu'ell e suit un chemin inverse de celui qu'emprunterait 
le son produit par le joueur). Conune le note Claude Lévi-Strauss ( 1985), l' ins-
trument de musique fait ici office de sarbacane, et le souflleur, E ngoulevent, est 
relégué dans le rôle de la fl échette. Dans cette variante combinatoire jivaro des 
instruments de Yu ru pari, c'est donc bien le modèle de la conque qui est premier. 
À titre spéculatif, on pourrait faire remarquer que l' utili sation systématique 
de conques à des fins rituelles se retrouve clans les Andes péruviennes avec 
l' utili sation des plll11to ou potuto (conque de gastéropode marin agrémentée, o u 
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m. Il. o. p. 
Fm. 8 - Dessin tiré du recueil de Koch-Griinberg exécuté par un Indien Kaua (arawak) fi gurant des 
costumes-masques. Parmi les papillons (f, h, 1) et les têtes de scarabées (b, c), on notera le 
traitement graphique donné aux chrysalides et chenill es avec leur segmentatio n (e, i) (d'après 
Koch-Griinberg 1909-1910, fi gure 118). 
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non, d'un embout). Ces conques produiraient un son qui aurait , selon une 
tradition andine contemporaine, permis à l'empereur Pachacutec de renaître ; ces 
trompes serviraient là encore comme instruments de renaissance. li faut noter 
que, dans les basses terres, d'autres fo rmes de trompes ont été désignées par un 
terme simila ire : « According to Humboldt [. .. ], the !11dia11s of the A tabapo and 
Inirida area (north of Vaupès) used trn111pets made of clay, cal/ed botuto [. .. ] » 
(Hugh-Jones 1979, p. 137). 
COi\ IPARAISON AVEC LES DONNÉES DES GROUPES DU VA UPÈS 
Les données sur les groupes de langue Tukano et Arawak du Vaupès sont 
essentiell ement tirées d 'un ouvrage de Reichel-Dolmatoff (1996) 8. Cc livre pré-
sente une analyse de quatre textes (numérotés en chiff re romain de I à IV) qui sont 
des narrations ayant en commun de décrire l'origine des flflt cs et leur passage 
d 'une appartenance féminine à une possession masculine. Ces textes accréditent 
aussi, aux yeux des personnes qui les énoncent, l'origine de la sexualit é et des 
interdits qui lui sont li és. 
La trame commune des quatre textes, que je synthétise à l'extrême, est la 
suivante : 
Une guêpe de couleur métalli q ue [I V] est brûlée et ses cendres donnent 
naissance au palmier paxiuba ( Socratea exorrh iza) grâce auquel on fait les flftt es 
et les embouts des trompes. U n père avait préparé quelque chose pour que son fil s 
apprenne. Les sœurs, ayant entendu parler de ce quelque chose, partent le voir au 
débarcadère (là où l'on se ba igne d'habitude). Ell es l'aperçoivent sur (au pied d') 
un palmier paxiuba (en fl eur) : ce quelque chose - Tonnerre [l] , un ancêtre [Il ], 
- mir ia pora [III] , la racine [IV] - se ba lançait d'avant en arrière au gré du vent [I] , 
pénétrait [IV]. Ce mouvement, ou cet état des choses (image de la pénétration), 
éveill e, chez ces sœurs, un désir. Ell es remontent voir leur père afin qu'il leur 
prépare un « bâton à manioc» [I], ell es soufll ent dans les flftt es [II] . Le père 
comprend qu'ell es ont vu ce qui était destiné à son fil s. Il envoie ses aides, des 
rongeurs, afin qu'ils sectionnent le palmier. Mais ces derniers ne voulaient pas 
révéler le secret de l'attraction (produit par le« bâtonnet de la vulve», c'est-à-dire 
le cl itoris). Le premier, le grand écureuil , monte da ns la« demeure des hommes », 
puis chacun en fait autant. C'est pour cela, aftir me le narrateur, qu'il y en a de 
différentes taill es (en parl ant des sections de palmier, des membres masculins et, 
selon Rcichel-Dolmatoff ( 1996), des cl it oris). En faisant cela, il crée les d ifie rents 
clans (groupes de fil iat ions), chacun avec une secti on de palmier (prélevée sur un 
seul tronc). Le père, lui, ne restera qu'avec une petite section du palmier qui est 
l'embout des trompes du rituel. De là-haut, il arrangea le mo rceau afin de berner 
les femmes. En voyant arri ver un si petit morceau, les sœurs le refusent de façon 
agressive en réclamant quelque chose de plus grand. 
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Le père prépare ce quelque chose et le dépose auprès du débarcadère pour 
qu'au petit matin, son fils se l'approprie. Celui-ci se fait pourtant précéder par ses 
sœurs qui volent l'embout, se baignent et cherchent où le placer sur leur propre 
personne. En fait , elles le placent comme les racines du palmier [I , §127], puis 
s'enfuient pour créer leur propre maison communautaire. À partir de là, elles 
deviennent déviantes (découvrent l'homosexualité féminine). Dans le texte J, elles 
abandonnent l'embout des flûtes à cause de l 'endroit où ell es l'avaient placé, soit 
dans leur entrejambe. L 'esprit de l'embout, un petit rongeur (un acouchi, genre de 
petit agouti : Afyoprocta pralli), s'enfu it effrayé lorsqu'elles s'enfoncent l'embout 
dans leur entrejambe [Il]. 
Les hommes doivent empêcher que l'acouchi puisse retourner dans le tube 
(l'embout). À cet effet, les hommes créent la mante religieuse (textes JI, Ill et IV). 
L' insecte sectionne l'embout et prend sa place dans l'entrejambe des femmes, non 
sans que les hommes aient préalablement transpercé ou creusé la mante reli-
gieuse [Il]. Dans le texte III , la mante ne fait que fendre la terre avec sa patte 
prédatrice (au lieu de trancher l'embout). Dans le texte 1, les hommes retrouvent 
les femmes qui ont abandonné l'embout et se proposent de les inséminer: du haut 
de la maloca, il s mâchent du piment afin de sali ver abondcment [IV] et afin de 
descendre le long de ce fil [I] . Chacun s'y essaie, mais seul le plus jeune y par-
vient [lll]. Il les insémine, mais ses frères le poussent et le tuent. Ces derniers 
inventent les formules pour le ressusciter : la reproduction. La reproduction se 
fera comme une mue: c'est comme cela qu' il renaîtra [I , §155). 
Dans le texte II, après que la mante ait sectionné les embouts, les femmes 
tentent de s'enfuir de la maison communautaire maintenant investie par les 
hommes ; certaines récupèrent les embouts et les replacent entre leurs jambes. 
Dans les textes III et IV, les femmes se doivent de cacher les embouts ; certaines les 
cachent dans leur entrejambe, les autres aux alentours et permettent aux hommes 
de les récupérer. Dans le texte II, d 'autres femmes s'en détournent et laissent les 
embouts, ell es s'enfuient en forêt ; les hommes les récupèrent pour eux, mais ces 
embouts n'avaient plus de force (l'acouchi est en fai t l'esprit , la vigueur, de 
l'embout). Chez toutes ces femmes qui les ont placés dans leur entrejambe, les 
embouts restent comme clitoris : il est l'organe qui refuse de céder et les empêche 
d 'avoir des enfants ou d'accoucher. 
Dans le texte l, une fois le mode de reproduction (par changement de peau) 
rétabli, les femmes refusent de bien recevoir les hommes dans leurs malocas. 
Malgré cela, les hommes les investissent et, ce faisant, déchirent l'écran fait d'une 
natte de palmier (évocation de la défloraison?). Les femmes s'enfuient de nou-
veau et trouvent refuge plus bas sur le fl euve. Les hommes arri vent et prennent 
contact avec «celui qui accompagne les femmes », un alli é. Ce dernier leur 
propose de se multiplier comme la grenouill e pipa pipa et les opossums (c'cst-à-
dire sans gestation). Les hommes refusent et revendiquent le fait d'être les enfants 
des hommes; les femmes doivent porter leurs enfants. La reproduction, aupara-
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vant instituée, se fera par le sexe des femmes lorsqu'elles auront leur «eau ». 
Reichel-Dolmatoff évoque l'urine : selon la physiologie mirafia, il s'agirait du 
liquide vaginal. En faisant cela, les hommes conunencent à se disperser et à créer 
les différents groupes. En récupérant les embouts, les hommes laissent la séduc-
tion aux femmes, mais récupèrent la parole [I et IV]. Les femmes, pourtant, 
«ayant, les jours de grands désirs sexuels, placé leur main dans " l' obscurité du 
palmier", ont senti l 'essence de l'embout »et les hommes ont placé le quartz dans 
cet entrejambe. Les femmes pensaient pouvoir tirer profit de cette acquisition, 
mais les hommes ne se laissèrent plus séduire. Il s étaient plus forts (Figure 9). 
PHALLUS ET CLITOIHS : UN MÊl\IE « BOIS » 
L'ensemble des narrations des quatre textes tourne autour de la récupération 
des éléments pris sur le palmier par les femmes, puis placés entre leurs jambes, et 
des actions entreprises par les hommes pour se les approprier. 
D 'après Reichel-Dolmatoff (ibid., p. 165), il semble que les différents termes 
utili sés pour désigner Yurupari dans les groupes Tukano renvoient à des images 
évoquant le clitoris. li apparaît que ce que Yurupari et les trompes représentent 
c'est en fait la matière ou le« bois» qui, d'un côté, va créer le clitoris, puis, de 
l'autre, le pénis, lorsque les hommes auront récupéré ce qui leur appartient. 
La narration souligne, en tout cas, le fait que l'embout des flûtes représente, 
alternativement, clitoris et pénis. En d'autres termes, on peut considérer qu' il 
existe dans cette tradition une reconnaissance du fait que l'organe de plaisir des 
deux sexes possède une origine commune.« Yu ru pari» est donc présent dans les 
deux sexes, avec cette précision qu'il était d'abord chez les femmes, puis il a été 
récupéré par les hommes qui l' ont ôté de l'entrejambe des femmes. Ces éléments 
pourraient laisser penser que, dans sa composante sexuelle, « l'affaire » de Yuru-
pari s'articule autour de l'existence de deux organes perçus comme équi-
valents, mais ayant une expression réduite chez les femmes et développée chez les 
hommes. 
Revenons sur certains aspects de la narration, notamment le petit acouchi qui 
va être récupéré par les hommes et qui représente la vigueur de leur membre. 
La phrase suivante : « Wlie11 tliey i11trod11ced il by p11slii11g it in, li e we11t 0111. Il 
He we11t out ? Il }'és, the one tli ey cal/ c11tia. Il l'es» (Reichel-Dolmatoff ibid., 
p. 188, II , §59) évoque l' introduction de l'embout de bois de palmier, en tant 
qu'objet sexuel, par les fcnunes qui s'étaient enivrées (ibid., p. 187, II , §57). ll est 
précisé« qu' il est sorti ». Celui qui est désigné ici est l'acouchi associé au clitoris 
(Reichel-Dolmatoff le dit explictemenl: « Cutia symbolizes the clitoris»), dans la 
relation qu' il entretient avec le tipiti , ou presse à manioc, qui lui sert de gîte dans 
la maison communautaire. Également perçu comme gaine, le tipiti est le plus 
communément associé à l' image du conduit vaginal, mais aussi d'un contenant 
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Fic;. 9a et b - Racines échasses émergeant du tronc du palmier paxiuba par des fentes verticales et 
ovales; dans la mythologie de Yurupari, ces fentes évoquent, en association avec la 
racine- image du phallus-, l'androgynic primordiale à laquelle le complexe de Yu ru pari 
met fin par sectionnement, créant ainsi la sexualité (je remercie Stephen Hugh-Jones 
pour la photographie qui est sienne ; le dessin est de l' auteur D. K .). 
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permettant une transformation 9. L'image suggérée est celle de la relation entre le 
petit rongeur - le clitoris - et le tube ou la gaine de vannerie - le capuchon 
clitoridien. Il semble que l'analogie entre le clitoris et le rongeur découle du fait 
que le clitori s« sort » de son « refuge» ou de son « gîte» comme le ferait le petit 
rongeur, animal domestiqué qui vit dans la presse à manioc. Cette dernière n'est 
pas ici utili sée comme image du vagin, mais comme cell e du capuchon clitoridien. 
La correspondance se fait donc sur trois niveaux : cl itoris/capuchon, 
pénis/prépuce t gaine vaginale/enfant à naître. 
Nous verrons plus avant comment cette double image, apparemment para-
doxale puisqu'un même objet peut à la fo is être gaine clitoridienne et gaine 
vaginale, n'implique pas, de fait, d'opposition mutuell e entre ces images (complé-
mentarité entre clitoris et l'enfant qui naît...). 
Dans le texte JI, §60 (ibid., p. 188), le rongeur saute de la vannerie sur le sol et 
les hommes se demandent ce qu'i ls doivent faire afin de l'éloigner de sa retraite et 
le récupérer ( « Wlwl shall we do in order Io lake il m1•ay? »). Dans les textes Il , I 1 T 
et IV qui sont desana (le premier étant d'origine tukano), il est dit : « This is ll'hal 
1/iey were sayi11g ll'he11 1 hi11k i11g i I 01•e1; and f /111s t hey institut ionali zed t lie 111a11 I is.11 
They i11s1i1111io11alized il ?Il ｽ ｾｳ＠ ». Ce passage (ibid., p. 188, Il , §62, sq.) est relati-
vement énigmatique puisqu'il propose« d'instituti onnali ser la mante religieuse» 
afin de récupérer cet élément pour les hommes. Un des problèmes réside dans le 
terme bari-sero qui désigne, selon Reichel-Dolmatoff, la mante religieuse et est 
utili sé comme synonyme de -porer6, terme qui fait référence à l'embout des 
trompes de Yurupari [I , §153). Pour ｒ･ｩ ｣ ｨ ･ ｬ Ｍ ｄｯｬｭ｡ｴ ｯａｾ＠ Yurupari et bari-sero 
sont synonymes. Attardons-nous sur les qualités retenues par les Tukano concer-
nant l' insecte en question 10 . 
Reichel-Dolmatoff aborde le comportement particulier de la femell e de la 
mante lors de la fécondation : cell e-ci dévore le mâle qui, bien qu'à moitié 
grignoté à partir de la tête, continue de produire des mouvements de l'abdomen 
afin de poursuivre la fécondation de la femell e. L'étymologie même du terme 
bari-sero évoquerait aussi cet aspect, mais d'une façon singulière: « bari -sero : 
"grappin dévoreur"/"fourche dévoreuse", d'après 1- sero/: fourche ou grappin 
pour décrocher les racèmes ou les fruits des grands arbres» (ibid., p. 165 sq., notes 
et commentaires du texte II). De mon point de vue, l'étymologie serait fondée sur 
une analogie entre les membres antérieurs de la mante religieuse qui sont ravis-
seurs et bari « dévorer, manger de la viande» (Ra mirez 1997). Le terme bari-sero 
serait ainsi à comprendre comme «grappin ravisseur», dans la mesure où la 
mante se sert de ses membres comme de grappins (Reichel-Dolmatoff 1996, 
p. 225, Tii). Ce grappin, instrument grâce auquel la mante est désignée chez les 
Tukano, existe aussi chez les Mirai\a et sert à décrocher les racèmes et autres fruit s 
haut perchés dans les arbres ou les palmiers. Il est formé par une longue perche à 
l'extrémité de laquelle est fixé un bâton plus court grâce à une liane. L 'ensemble 
forme un angle obtus similaire en tous points aux membres ravisseurs de la mante 
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religieuse. Lorsque cet instrument est utili sé, le pédoncule- ou tout autre élément 
qui maintient le fruit ou le racème à l'arbre - est passé dans le grappin qui, plus 
qu' il ne le sectionne, l' arrache de son support ; cc qui est fait avec le pénis/racine 
dans le mythe. 
Toutefois, Reichel-Dolmatoff ( ibid.) considère que la « fourche» ainsi dési-
gnée est celle de l'entrejambe féminin. Dans les commentaires qu'il propose sur 
les images censées générer le terme bari-sero, il fait remarquer : « The image 111hic/1 
are co11siste111/y rejè/'/'ed to 111hen discussing bari- sero are a point ( 11) and a eut ( V); 
the Indians compare the fom1er Io a clitorfa; Io the pointed 111011/h of the 11u111tis, Io 
a small sprout 011 a ste111, or Io a distant 111aloca or a hi// on the horizon ( ... } » ; il 
souligne : « These are notfree associations elicited by the et/1110/ogist but are causal 
co111pariso11s made in com•ersation 111hic/1, ne1•erthe/ess, represent recurrent images» 
(ibid. , p. 167). En s'appuyant sur l'utili sation d'analogies formell es, marquées par 
un classificateur nominal (1•i/objet conique), cet auteur nous fait comprendre que 
le clitoris est placé dans un objet conique (clitoris et prépuce), bien que son 
rapprochement, fondé sur une homophonie avec 1•i' i (maison), soit à rejeter. Bref, 
si la tête de la mante reli gieuse doit jouer le rôle de l'image du clitoris (ibid. , p. 189, 
Il , §65) et si le terme bari- sero est utili sé comme synonyme des trompes, c'est qu'il 
existe une relation de complémentarité dans laquelle l'écorce des trompes joue le 
rôle du prépuce clitoridien, dans la mesure où l'embout de ces trompes est le 
clitoris. 
Après avoir présenté les attributs des différentes flûtes, le texte continue avec la 
description de-porero, l'embout de la trompe de Yurupari fait en bois de paxiuba. 
Le narrateur fait remarquer que : « He too li as 111m1y adom111ents, the - porer6. // 
The - porer6? Yes.11 Yes », puis dans les commentaires de Reichel-Domatoff 
(ibid., p. 87, 1, §160): « Buhsatiri: "ji'0/11 buhsatise/to be adomed. This refers to 
persons 'ar111ed' 111ith poll'ers, i.e., people 111'10 ll'earfeather headdresses, people who 
111here bom still enc!osed in a eau/"». Il s'agit de ceux qui sont dits« nés-coiffés» 
avec une partie de la membrane amniotique recouvrant leur visage, ou leur 
servant de « coiftè » 11• S'il exi ste une série d'équivalences entre la membrane 
amniotique et l'enfant à naître, d'un côté, et le capuchon clitoridien et le clitoris, 
de l'autre - l'enfant qui naît coiffé est similaire au clitoris et à son capuchon 
clit oridien qui est un élément conique équivalent aux trompes de Yu ru pari - , cela 
revient à dire qu' il existe une équivalence entre la« coiftè », la membrane amnio-
tique et les trompes de Yurupari (en l'occurrence l'écorce enroulée en spirale). En 
d'autres termes, le« pouvoir» ornemental des trompes est équivalent au pouvoir 
acquis par un enfant né-coiffé, l'écorce enroulée en spirale des trompes étant alors 
équivalente à la membrane amniotique. 
Or la mante religi euse est censée se balancer d'avant en arrière au rythme du 
vent [I , §13]. Une des espèces existant en Amazonie ( Choeradodis r/10111bicolis), 
dite aussi «mante à capuche» (/10oded 111m1tis en anglais, Figure 10), a une 
attitude mimétique et défensive qui consiste à imiter le feuillage. Cette mante 
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Fto. IO - Cl10emdodis r'10111bico/is à l'affùt sur l'orchidée amazonienne Epide11dr11111 ciliare: pour se 
camouOcr, la mante sectionne à l'aide de ses membres inférieurs le gynostème ou « colonne» 
et prend sa place sur la fleur. En association m·ec l'image de la fleur comme sexe féminin, c'est 
ce comportement ainsi que son pronotum étiré, image du clitoris et de son capuchon, qui 
rendent compte de la présence de l'insecte dans la narration (dessin de l'auteur, D. K.). 
produit spontanément un type de balancement caractéristique laissant penser 
que cette« feuille» bouge sous l'effet du vent. Cette attitude de balancement, une 
fois anthropomorphisée, peut être perçue comme une simulation d'un va-et-vient 
identifiable à des mouvements de types copulatoires. 
De part la présence de cette« capuche», il semble bien que ce soit cette espèce 
de mante qui soit ici désignée: il n'y a que le bout de sa tête qui dépasse de sa 
capuche, le reste de la partie centrale du pronotum correspondant à la hampe du 
clitoris. 
Tl convient d'ajouter que, dans la mythologie des groupes tukano, l'équipol-
lence entre clitoris et nouveau-né passe par un traitement similaire de leur 
présence au sein des flftt es. li existe un être dans les deux cas. Dans le cas du 
nouveau-né, le sac amniotique sert de« coiffe »au fœtus lorsqu'il naît coiffé, c'est 
ce qui apparaît dans le modèle de la chrysalide chez les Mirafia. Dans la mytho-
logie tukano, cet être est représenté par le clitoris, lui aussi« coiftë »et personnifié 
par la mante à capuche 12• 
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Pour autant, les quatre textes que présente Reichel-Dolmatoff ne sont pas 
exempts de références au modèle de la chrysalide. Il semble juste que, là où 
j ' insiste sur l 'équivalence entre chrysali de/fœtus/trompes pour la mythologie 
mirafia, Reichel-Dolmatoff insiste sur les équivalences entre mante 
religieuse/clitoris/trompes dans la mythologie tukano. Les deux modèles peuvent 
toutefois être compris comme un seul à deux valeurs complémentaires. La 
référence clitoridienne, sorte de trace persistante de l'ancienne présence de phal-
lus féminin pour la mythologie tukano, n'est pas soulignée dans mon analyse des 
trompes de Yurupari chez les Mirafia. De même, les références au fœtus, et donc 
à l'association avec le modèle de la chrysalide, bien que présentes dans les textes 
cités, n 'ont pas été développées par Reichel-Dolmatoff. Il convient, dès lors, de 
remarquer que c'est la combinaison structurale suivante qui rend compte, au 
mieux, de cette complémentarité : 
capuchon : clitoris :: coiflè (poche amniotique/placenta) : nouveau-né:: cornet en 
écorce: embout des trompes :: cape: mante reli gieuse :: exuvie : imago 
Parallèlement à ce constat, l'ensemble des descriptions contenues dans ces 
textes montre que la préoccupation première du mythe est une castration primor-
diale s'efièctuant sur les femmes qui ont récupéré le phall us. La« récupération» 
des trompes qui suit est ainsi équivalente à une castration. Or le troisième texte 
donne assez clairement une indication sur le fait qu' il ne s'agit pas seulement 
d 'une castration, mais aussi d 'une excision. La mante religieuse semble être aussi 
mentionnée dans la narration pour ses« avant-bras», utilisés conune instrnment 
de prédation à la façon de pinces dans lesquelles elle maintient ses proies. Si cet 
instrument est évoqué dans le cours de la narration, c'est que la castration des 
femmes qui suit se fait à l' aide des membres ravisseurs de l' insecte, fonctionnant 
comme des pinces ou comme un grappin. L'image ainsi générée par la narration 
est celle d 'un instrument pouvant sectionner le membre viri l encore présent sur les 
femmes. Cet acte aura pour conséquence que la mante religieuse prendra la place 
du membre vir il : vue de face, la tête de l' orthoptère occupe la place d u clitori s, sa 
«capuche», cell e du capuchon clitoridien. Les trois énoncés suivants rendent 
compte de cc parallèle: 
If lie lwd pushed the111 with the 111a11tis, the 11•0111e11 wo11/d lwrn bee1111sed 11p. «But i11stead 
of p11shi11g alf(/ to11chi11g the 11·0111m1, lie pushed alf(/ to11ched the earth This is why a deep 
clef! opened in the earth ((li e had p11shed and to11ched [ the111 }, the 1ro111e11 1ro11/d have 
bee11fi11ished ». (Reichel-Dolmatoff ibid., p. 226, 111, §21) 
En d 'autres termes, si les femmes avaient été atteintes par cet instrument, elles 
auraient été« finies», parachevées, c'est-à-dire, selon les textes, soit entièrement 
castrées, soit entièrement déflorées. Bref, elles échappent ici , d'après la première 
interprétation, à l'excision et, d'après la seconde, à la défloration. Le texte 
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précédent présentait ainsi le fait de« creuser» une cavité pour y loger la mante 
religieuse - incarnant là le clit ori s - , alors que l'insecte est ici l' instrument qui 
aurait permis de parfaire les fenunes, c'est-à-dire de les rendre entière-
ment complémentaires aux hommes en ne leur laissant aucune trace de cette 
proto-virilit é. 
La suite du mythe ou de la narration décrit la fuit e des femmes emportant 
cette« chose» avec elles. Certaines décident de la cacher en dehors de leur corps, 
permettant ainsi aux hommes de la leur prendre, alors que d'autres la cachent en 
elles, entre leurs jambes [III , §29]. De cette façon, elles gardent une certaine 
ambiguïté clans leur corps et dans leur sexualité. 
Une des questions que génère le rituel de Yurupari est de savoir pourquoi les 
flftt es « sacrées» sont interdites à la vue des femmes. Dans tm second temps, la 
question adjacente à la première est de savoir pourquoi la sanction devrait être la 
mort ou le viol. Si l'on prend comme point de départ de la réflexion le fait que les 
trompes représentent l'organe de reproduction féminin avec le fœtus (c'est-à-dire 
l'ensemble utérus/fœtus/placenta et cordon ombilical), il ne devrait pas y avoir 
d'obstacle culturel à ce que les femmes puissent prendre connaissance de ces 
instruments (puisqu'elles auront de facto à faire face au moins au placenta lors de 
l'accouchement). En revanche, si l'on prend en compte la seconde valence accor-
dée aux trompes lors du rituel du Yurupari, à savoir celle du clitoris, les raisons 
culturelles qui motiveraient une tell e interdiction sont plus présentes. En prenant 
comme élément de motivation le type de sexualité lié à cet organe, il faut 
reconnaître que les groupes du Nord-Ouest amazonien lui attribuent une nature 
« masculine » : une fois récupérée, la matière qui, dans le mythe, a servi à la 
confection des ftftt es, formera les phallus des hommes. En d'autres termes, 
connaître la fonction et l 'origine des ftf1tes, c'est connaître la fonction du clitoris 
dans la sexualit é féminine et, en conséquence, savoir que cet organe est pensé 
comme étant placé du côté du masculin. Énoncée de la sorte, cette proposition 
revient à dévoiler qu'il existe une ambiguïté sexuelle liée à la connaissance de cet 
organe, mais également à sa manipulation. Or, dans une partie de la narration 
recueillie par Reichel-Dolmatoff, ses informateurs insistent pour souligner que, 
lorsque les femmes étaient en possession des flût es/phallus, ell es s'étaient retirées 
ensemble dans une maison communautaire et utili saient entre elles les flftt es en 
tant qu' instrument sexuel, laissant penser à un comportement homosexuel. En ce 
sens, l' interdiction de la vision des flûtes relèverait d'une injonction d'hétéro-
sexualité, c'est-à-dire d'une obligation de subir une fécondation intra-utéro. 
L'application de la peine de mort pour les femmes ayant vu des flûtes, 
aujourd'hui bien plus une menace qu'une réalit é, relèverait de l'interdiction d'une 
forme de sexualité liée au clit oris et assimilée à une pratique homosexuelle. La 
pratique du viol en substitution au meurtre est en ce sens symptomatique: elle est 
ici à comprendre comme une impositi on forcée de cette obligation d'hétérosexua-
lit é. De même, le viol signe l'équivalence entre hétérosexualit é et relation 
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prédateur/proie telle qu'elle est perçue par les hommes 13. Le viol est donc à 
comprendre comme un acte létal vis-à-vis de la composante masculine qui se 
révèle chez les femmes avec la connaissance de l'organe de plaisir assimilé à celui 
d'un homme. En réintroduisant la présence, clans le discours, du clitoris, et en en 
faisant un équivalent du pénis, les groupes Tukano soulignent que la différence 
des sexes n'est pas juste liée à l 'activité sexuelle, mais aussi et surtout à la 
différence des modes de reproduction. 
Pour que cette fécondation puisse avoir lieu, il faut, clans le rituel, rendre les 
hommes aptes à «inséminer». C'est vers cet aspect de la narration et du rituel 
qu'il faut maintenant nous tourner. 
UNE REPRODUCTION SANS PLACENTA 
Dans le commentaire fait à propos des modèles donnés pour comprendre de 
quelle façon doit se faire la reproduction (Reichel-Dolmatoff ibid., pp. 12, 96, I, 
§196), les cieux animaux pris comme modèle sont l'anoure p ipa pipa et la sarigue. 
Ces deux espèces sont emblématiques par leur mode de gestation : la grenouille 
incube ses œufs dans des cavités dorsales (c'est-à-dire qu'il n'y a pas de gestation 
intra-utérine) ; la sarigue, animal marsupial, ne« porte» pas sa progéniture dans 
une cavité utérine, mais à l'extérieur, dans une poche réservée à cet effet où le petit , 
qui ne mesure à la naissance que quelques millimètres de longueur et qui ressem-
ble plus à une larve qu'à un mammifère, reste accroché à un téton grâce auquel il 
se nourrit jusqu'à maturité. Dans l'un comme dans l'autre cas, il s'agit d 'une 
gestation extra-utérine qui, dans le cas de la sarigue, n'implique pas la formation 
d'un placenta, c'est-à-dire la création d'un double de la personne qui s'est nourri 
du sang de la mère. Les alliés, dans le texte I, refusent cc mode de reproduction et 
affirment au contraire que les femmes doivent accoucher. 
Vient ensuite l'affirmation que les hommes devraient être des enfants des 
honunes : « we sliall be the sons of 111e11 » (Reichel-Dolmatoff ibid. , pp. 12, 97, I, 
§198), c'est-à-dire idéalement entièrement conçus par les hommes. Pour que 
ceux-ci puissent construire un rituel dans lequel il s créent une gestation extra-
utérine grâce aux trompes de Yurupari, il faut que les femmes se voient imposer 
une gestation intra-utérine. La récupération des flüt es par les hommes est clone, 
dans le discours, une justifi cation de la dissymétrie des sexes face à la reproduc-
tion humaine. Ce que les femmes ont perdu avec les flûtes est cette faculté de 
produire de l'humain en dehors de leur corps. Ce que les hommes se sont accaparé 
est non seulement cette faculté de produire en dehors de l'utérus (c'est cc qu'il s 
affirm ent en utili sant des modèles, dans le règne animal, qui possèdent cette 
faculté), mais aussi la liberté de restreindre cette production aux seuls individus 
du sexe masculin (rite d'initi ation masculine). Les femmes, quant à elles, sont 
obligées de donner le jour aux deux sexes. Le rite d'initiati on de Yurupari justifie 
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la réclusion li ée à l'avènement des premières règles, non pas sur le seul rapport au 
sang, mais sur ce que ce sang produira : l'attraction d'une âme et sa matérialisa-
tion sous forme de placenta, chez les Mira11a pour le moins. 
REPRODUCTION, GESTATION INTRA-UTÉRINE, MUES ET MÉTAMORPHOSE DES 
INSECTES 
Pour aller plus loin, disons que si les trompes de Yurupari sont évoquées 
conune un équivalent de l' accession à la faculté de reproduction sur le modèle des 
saignements menstruels ou des« nrnes internes», c'est-à-dire des changements de 
peaux induisant un saignement, il faudrait que les hommes subissent un saigne-
ment équivalent. Or une des phases de l' initi ation masculine est justement de faire 
subir aux adolescents une série d'épreuves durant lesquelles ils recevront des 
coups de fouet dont le but premier est, semble-t-il, de leur faire passer une étape 
dans la croissance corporelle ; celle-ci ne peut se faire, apparemment, qu'accom-
pagnée d'un saignement. Cette «mue » à laquelle sont contraints les jeunes 
devrait être comparée à l'image des chenill es/larves qui subissent plusieurs chan-
gements de peaux avant d'aborder le processus de la métamorphose. En ce sens, 
les coups de fouet et le fait de voir les trompes ne sont pas des équivalents 
répétitifs de la même action rituelle: ces actions reprennent les évolutions néces-
saires lorsqu'une comparaison entre l'ensemble des deux processus est eflèctuée 
(Goldman 2004, p. 218 pour les flagellations des initi és cubeo ; Hugh-Jones 1979, 
pp. 64-65 pour les Barasana ; Hill 2004, p. 33 pour une interprétation de la même 
action chez les Baniwa, conune une identi fication du corps des initi és au décou-
page du palmier issu du corps du héros mythique). C'est en tout cas dans ce sens 
qu'il faut comprendre les aftirmations suivantes : 
« Ill doing this, tlwt whic/1I111entioned [-porer6] came into existence, like the cockroach, 
tlze miuu tree, and tlze botfly ». Kahsië: cockroac/1, tlzis 11·ord is related to the tem1 
kahséro/s/ze//, peel, bark. lt is said of cockroac/1es tlwt they « clzange tlzeir skin » 11111clz 
/ike snakes or certain rfrer crabs, in wlzic/1 is seen sy111bo/is111 of rene1ral and tra11sfor111a-
tio11. [ ... J miuu ; tlzis is tlze 11m11e of a ta// forest tree, [. .. }. [. .. j tlze true sy111bolic 
i111porta11ce of tlzis tree lies in the fact that it occasional/y sheds large peaces of bark, 
rel'eali11g wulemeatlz a s111ooth, new swface of a yellowislz co/0111: The tree, then, is 
another sy111bo/ of renewa/. [. .. J Il ehk6ë is the 11a111e of the co111111on /10rsef/y (Dermato-
bia hominis). This stinging insect sy111boli zes i111pregnation (see Reic/1e/-Do/11wto.0·1971, 
pp. 58-59 passim). [ ... / ln s11111, the three age11ts inroked in tlze spell represent the power of 
periodic reneira/ and of i111preg11ation. (Reichel-Dolmatoff 1996, p. 85, I, §155) 
Il convient de revenir brièvement sur l' identifi cation proposée par Reichel-
Dolmatoff de l' insecte, désigné par le terme behkOë, pour montrer que c'est bien 
la guêpe parasite et son mode de reproduction qui sont le modèle de base de 
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l'ensemble du complexe rituel de Yurupari. Reichel-Dolmatoff(ibid., p. 86) iden-
tifie l' insecte comme étant Der111atobia '10111i11is, c'est-à-dire un insecte diptère qui, 
sous sa forme larvaire, est un parasite de l'homme (mais aussi des autres mam-
mifères, aujourd'hui principalement du bétail). Dans ses commentaires, cet 
auteur le désigne comme le taon commun (« com111011 liorsefly »), ce que Den11a-
tobia '10111i11is n'est pas puisqu' il appartient à la famille des cuterebridae (Rogue 
1993, p. 40 l ), alors que le taon appartient à une autre famille (cell e des tabanidae, 
Hogue ibid. , p. 383). Notons que, parasite sous sa forme larvaire, cette espèce ne 
pique pas l'hôte qu'elle va habiter, mais se sert de n'importe quel autre insecte 
« piqueur» comme vecteur de ses œufs qu'elle aura préalablement posés sur eux 
(Hogue ibid. , p. 401). La larve, déjà largement développée clans la capsule de 
l'œuf, profite de la petite plaie occasionnée par l' insecte vecteur pour pénétrer la 
peau de l' hôte et s'y maintenir en le parasit ant. Le ver ainsi généré est communé-
ment désigné par 1111cli e ou 111111c/1e en espagnol local. Il est toutefois largement 
distingué du taon par les populations indigènes de la région, puisqu' il se retrouve 
conunc parasite des chiens, du bétail et, pour cette espèce particulière ( Dermato-
bia l10111i11is), des hommes, alors que le taon n'est pas parasite (en tous cas les 
populations indigènes de la région font cette distinction). De plus, le taon pique 
grâce à ses appendices buccaux, ce qui n'est pas ignoré par les Indiens, puisque 
l' action est décrite comme une ponction, et non grâce à un dard dont il est 
dépourvu. Dans la métaphore« inséminatrice» évoquée par Reichel-Dolmatoff, 
c'est bien l'abdomen et le dard qui, dans une compréhension anthropomorphi-
que, sont interprétés comme l'équivalent d 'un phallus - l'œuf et la larve étant 
interprétés comme le rejeton de ce «mâle», bien qu'étant issus d 'un individu 
femelle. Cette compréhension anthropomorphique, spécifi que aux groupes de 
cette région, annonce d 'aill eurs l'idéologie largement patrilinéaire : l'enfant 
« provient » du père (Karadimas 2003 ; Jara 1996). Pour rester dans le registre 
entomologique, il existe dans ce groupe des diptères (mouches, taons ... ) un 
représentant de la famill e des mydidae (Mydas mbidapex, Hogue 1993, p. 385) qui 
imite un autre insecte, en l'occurrence une très grande guêpe solit aire Pepsis li eras 
(un pompilidae) qui possède le comportement parasitoïde, le dard et la qualité 
« brülante »provoquée par sa piqüre. Pour les Miraîia, cette guêpe est la person-
nification du héros culturel mirafia So1!0le11r-de-Sarbaca11e; elle fait une piqüre 
affreusement douloureuse, qui donne véritablement une impression de brfilure 
intense. 
YURUPAIU ET KUWAJ, DES GUÊPES PAIL\SITOÏDES 
C'est vers ce dernier insecte qu' il faut rapprocher l'identifi cation dans la 
mesure où le quatrième texte du recueil Y11mpari de Reichel-Dolmatoff fait 
explicitement référence à une guêpe solit aire, à une guêpe parasitoïde. Toutefois, 
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d'après Reichel-Dolmatoff, cell e-ci est appelée au secours de la narration pour 
son caractère brill ant : 
« They bumed that - komé-mahsa bëgë with tlwtfire; they say [ tlwt j the y destroyed the 
- komé-mahsa bëgë ». -komé - mahsa bëgë, lit. « Meta/lie people old ti111e creature », a 
11a111e gfre11 Io a large black and yello11• 11·asp ll'h ich is clwracteri zed by a bluish « 111etallic » 
co/01: {. .. }A perti11e11t co111111e111 iras: « Thal 1rasp is ahrays looki11gforfresh meat Io 
lick ; il is ahrays a/ter 11·011w11 ». Il is said: « They destroyer! that - porer6 ». This ll'asp 
ca11 1/111s be equated with the 111a11tis (bari - scro) and the cricket (- porer6). (Reichcl-
Dolmatoff 1996, p. 243, IV, §1) 
Ici , le mythe commence par la destruction de cette guêpe solit aire, d'aspect 
métallique et brillant 14• Or je viens de faire remarquer que cette guêpe était 
justement un modèle inséminateur particulier : ell e pond ses œufs sur ses victimes 
- d 'autres insectes paralysés - qui se font dévorer ou sucer par les larves lors de 
leur éclosion. Comme nous venons de le voir dans la citation, les insectes chassés 
et paralysés sont perçus comme les femmes de cette guêpe ou, dans le cas des 
Mira11a, comme des ennemis vaincus (Karadimas 2003). Chaque descenda nce 
implique une nouvelle victime, c'est-à-dire une« mère» par enfant. Or c'est ce 
modèle de sexualité qui est ici remis en question puisque, avec l'avènement du 
modèle «chrysalide», il y a renouvellement de la peau qui entoure l'enfant 
(placenta et membrane amniotique) pour chaque nouvelle naissance en li eu et 
place d'une nouvelle «mère». La limi tation de ce modèle est qu'il sera intra-
utérin pour que l'enfant soit nourri par un tube - le cordon ombilical reli ant 
l'enfant au placenta- , comme dans le modèle de la chrysalide où le pédoncule 
sert d'élément suspenseur et est fi guré, sur la trompe de Yurupari, par l'embout. 
Rappelons que, chez les Mirai1a, les guêpes parasitoïdes sont un modèle pour 
évoquer la sarbacane. De plus, trompe et sarbacane sont, chez les Miraiia, des 
modèles complémentaires : l'un devant contenir l' autre comme la chrysalide 
contient le papillon, ou l'exuvie contient la guêpe (chez les Baniwa, des fl échettes-
esprits sont projetées par l'embout des flütes, laissant entrevoir l' association entre 
flftt es et Kuwai qui est une guêpe, voir infra, Wright 1993, p. 11). Il semble que, 
clans le quatrième texte du recueil de Reichel-Dolmatoff, la guêpe occupe la même 
place que Tonnerre clans le premier, ainsi que la «chose brill ante» des deux 
autres textes (le quartz et l'élément brillant placé clans une cavité d'arbre). De 
plus, l 'aspect brillant/métallique de cette guêpe recouvre une des phases de la 
métamorphose chez les chrysalides des papillons (c'est d 'ailleurs l'étymologie du 
terme : en grec, chrysalide signifie « la chose dorée»). 
Cette guêpe parasitoïde est également présente clans la tradition des Cubeo, 
autre groupe de la région qui, bien que de langue arawak, est à rattacher à 
l'ensemble culturel du Nord-Ouest amazonien dominé par les groupes de langue 
tukano. Dans un des récits faisant référence à la création des trompes de Yuru-
pari, le personnage Lune (Komi), après avoir dévoré trois des enfants de son frère 
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Ainyehinkii qui lui ont désobéi alors qu'il leur enseignait «toutes les choses du 
monde», s'enfuit dans le ciel parce que son frère cherchait à le tuer. Le plus jeune 
des enfants de Ainyehinkii veut savoir ce à quoi ses frères n'ont pu accéder par 
désobéissance : 
He thought tlwt lie might gel Komi Io come do11111 agai11. But Komi iras now a/raid. 
Ai11yehi11kii therefore sent a irasp [uchikü] Io the sky Io fetc/1 /Jim. Uchikü brought Komi 
an o.Oèri11g o_( tree larl'ae [a ri ava] and 11·as pleased. Hm·i11g eaten il, lie /ooked down al the 
earth with satisfactio11 a11d.1·a111 they irere b/0111i11g biikiipwanwa (trompes de yurupari] Io 
bri11g him do11111. (Goldman 2004, p. 203) 
Dans un texte précédent, c'est déjà un type similaire de guêpe qui apparaissait 
afin d'envoyer une pièce de gibier en offrande (Goldman ibid., p. 199). Cet 
épisode existe également chez les Baniwa/Wakueuai avec le personnage de Kali-
mâtu, une guêpe qui apporte une larve de Rhy11chophor11s à Kuwai (Hill 1993, 
p. 65, 2004, p. 29; Wright 1993, p. 10). Dans la mythologie cubeo, Komi descen-
dra en faisant sonner son corps comme le ferait une trompe et sera ensuite brülé 
non sans avoir enseigné comment guérir les maladies : en mémoire de son sacrifice 
naîtront les palmiers paxiuba (Iriartea deltoidea et surtout Socratea exorrhiza) qui 
seront là pour rappeler son image et le son qu' il produisait. Remarquons ici que 
les guêpes pompiles, les scoli es, mais aussi d'autres comme les guêpes maçonnes 
(Trypoxy/011 spp.) , produisent avec leurs ailes un vrombissement caractéristique, 
lequel, particulièrement bruyant et notable, est à mettre en parallèle, me semble-
t-il, avec le son produit par les trompes 15. 
Ce rapprochement est fait par les Indiens eux-mêmes : clans un mythe baniwa 
sur l'origine des flütes sacrées, Kuwai surprend quatre enfants en train de jouer 
avec des bourdons. Il s enferment les hyménoptères dans une poterie et dansent au 
son produit, prétendant entendre ainsi la musique des instruments «sacrés». 
Kuwai se moque d'eux en leur faisant comprendre que lui seul incarne et produit 
le véritable son de ces instruments (Wright 1993, p. 10). Un son que l'on peut 
donc légitimement associer à un bourdonnement cl 'hyménoptère, ainsi que cela 
est dit clans un autre mythe de la même population, recueilli par Jonathan Hill 
(1993, p. 65): « Then biftpirrîkuli taught Hérri /10w Io create Kull'ai' s song by 
putting a bee i11Side a basket. The buzzing so1111d ll'as exact/y like Kuwai'.1· si11gi11g ». 
Rappelons que les seules guêpes qui transportent des larves d'autres insectes 
comme proies sont des guêpes parasitoïcles. Les insectes transportés sont des 
larves de coléoptères qui se trouvent dans des troncs ou dans le sol. Le point 
essentiel à retenir est que ces larves servent de nourriture à la descendance de ces 
guêpes. Ces dernières confectionnent des abris dans le sol ou dans les anfractuo-
sités ou encore, tels des potiers, dans des cellules de bouc dans lesquell es ell es 
transportent les larves paralysées (d'où leur nom anglais de poiler wasp). Ell es 
pondent ensuite un œuf qui, transformé en larve carnassière, se nourrira de 
l' insecte en le suçant, lequel insecte sera interprété par certaines populations 
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amérindiennes conune jouant le rôle de« mère». En d 'autres termes, celui qui, 
dans l'environnement, se nourrit des larves transportées par une guêpe n'est autre 
qu'une larve de guêpe, c'est-à-dire sa descendance. Le personnage du mythe, 
Kuwai (ou Komi, Lune 16), peut être identifié à une larve qui va subir une 
métamorphose. C'est cette larve, entrant dans le processus de métamorphose, qui 
devient le modèle des trompes 17. Si elle arrive en vrombissant de tout son corps, 
c'est que la métamorphose a été accomplie 18• Ce« bourdonnement », attribué en 
tant que propriété du corps de Kuwai - personnage équivalent à Yurupari dans la 
mythologie baniwa/wakuenai - , doit être mis en parallèle avec celui réali sé par les 
flf1t es lors des rituels. 
Dans son étude de 1905 publiée en 1909-1910, Koch-Grünberg reproduit un 
dessin exécuté par un Cubeo dans lequel différents héros culturels sont représen-
tés. Parmi ceux-ci apparaît Hômanhikô (probablement le même qui, chez Gold-
man, est désigné sous le nom Ainyehinkii, voir supra), accompagné de Kùai 19 : ce 
dernier, selon l'auteur, est doté d'un phallu s en érection qui le caractérise « lui 
comme son frère, en tant que héros de la fertilit é» (Koch-Grünberg 1995, vol. Il, 
p. 158; traduction de l'auteur D. K.; Figure 11). Sur le dessin , il est dépeint 
comme portant un masque à bout de bras puisqu'il est associé aux rituels 
masqués (Figure ! Id). Dans un article récent (Karadimas 2007), j'ai montré 
conunent, chez les Miraüa, le Maître des animaux, personnifié par une guêpe 
parasitoïde, el son costume-masque, doté d'un phallus, pouvaient être associés, 
par des attributs similaires à ceux de Kùai/Yurupari, à ce même ensemble 
significatif cl à son caractère fortement sexualisé. 
Remarquons que, chez les Cubeo et les Baniwa, ce personnage sera brûlé : de 
ses cendres vont naître des palmiers avec lesquels seront confectionnés les flû tes et 
les embouts des trompes. C'est également le cas chez les Barasana (Hugh-Jones 
2001, p. 251) et dans tous les groupes tu ka no. Or, dans le quatrième texte desana 
présenté par Reichel-Dohnatoft: c'est précisément par la crémation de la guêpe 
parasitoïde que débute la narration. Il faut donc en déduire qu'en tant que 
modèle général la guêpe parasitoïde cumule les caractéristiques des trompes de 
Yurupari: larve/cocon, métamorphose et vrombissement (Figure 12). 
Enfin, un dernier moyen de lever l'ambiguïté est de se référer à l'ethnographie 
makuna publiée récemment (Âhrem et al. 2004) dans laquelle on trouve un 
important recueil de mythes, de traditions et de narrations makuna. Dans le 
mythe de la Création, la fi gure du Lombric occupe, selon les dires même des 
Makuna, une place prépondérante au côté de la Femme-Chamane-créatrice-du-
monde (Rômikimu) : « [ ... ] les lombrics sont très importants dans la création du 
monde puisqu' ils sont un des composants les plus sacrés qu'il y ait dans l'his-
toire » (ibid., p. 443; traduction de l'auteur D. K.). Ce personnage féminin, 
présent aussi chez les Barasana, crée Waiyaberoa « Bourdon-du-Pira » - en fait 
Yurupari -, « [ ... ] qui, en même temps, était - Giitàrotoro "celui qui fait les 
pierres" » (ibid ). En tukano toujours, beroa-ou berua en barasana (Hugh-Jones 
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FIG. 11 - Dessin réalisé par un Cubeo fi gurant diffé rents héros culturels, dont Kirn i (d) qui, ici, ti ent un 
masque à bout de bras (d'après Kocb-Griinbcrg 1909-1910, figure 93). 
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FIG. 12 - G uêpe parasite au moment de sa nymphose, après que la larve ait t issé un cocon : l'ensemble 
serait fi guré par le rituel de Yurupari et les trompes (dessin de l'auteur, D. K .). 
1979, p. 164) - est un des trois termes pour désigner les abeill es, que Hugh-Jones 
distingue des guêpes (utia) . Mais le terme abej611 désigne le bourdon en espagnol, 
c'est-à-dire que nous avons plus probablement à faire à un hyménoptère solit aire 
qu'à un insecte vivant en société. Chez les Miraila, lorsque l'espagnol est util isé, 
le terme abejon sert surtout à désigner les espèces solitaires qui produisent un fort 
bourdonnement lors de leur déplacement ; soit un bourdon, soit, comme dans le 
texte IV proposé par Reichcl-Dolmatoff, une guêpe solit aire. 
Les Makuna précisent que « Waiyaberoa est le sauvage, itinérant et vaga-
bond, qui ne vi t pas sur un seul lieu : c'est pour cela qu' il lui arrive toujours 
quelque chose» (Âhrem et al. 2004, p. 90 ; traduction de l'auteur D. K .) ; un 
personnage placé plutôt du côté de l'agressivi té et du caractère solit aire, donc. 
Chez les Makuna aussi, Yurupari serait un hyménoptère et, fort probablement, 
une guêpe parasite, mais on ne peut encore l'affirmer avec certi tude. Si l'on 
rajoute à cela qu' il était également « celui qui faisait les pierres» (voir supra ; ce 
personnage mythique a, en plus, la propriété de les « cimenter», ibid., p. 97), il 
pourrait alors s'agir d'une espèce d'hyménoptère qui façonne des pierres ou qui 
« maçonne», comme une guêpe parasite 20. 
Avant que ce personnage ne fftt créé par la Fenune-Chamane, cell e-ci, alors 
que rien n'existait encore, fit apparaître Kürükiiîno « Anaconcla-de-la-bouture-
de-manioc » {personnage identique à Manioc-stick-Anaconda chez les Bara-
sana 21) qui n'est pas son fil s. Il apparaît que les cieux personnages, Bourdon-clu-
Pira et Anaconda-de-la-bouture-de-manioc, sont les ftütes de Yurupari et ne 
forment finalement qu'un seul et même personnage : « Waiyaberoa el Kfirükiïino 
sont un seul, et sont le même corps, mais la transformation eut lieu lorsque ses 
apprentis le brülèrent considérant qu'i l était mauvais. li cessa d'être une personne 
pour être les grandes palmes que les dieux ont coupées en morceaux pour donner 
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la forme actuell e aux instruments : toutefois, le Yurupari continue d'être 
Kftriikiiîn o » (Âhrem et al. 2004, p. 91 ; traduction de l'auteur D. K.). Tl s'agit 
donc du même personnage : une guêpe solit aire aux refl ets bleus métalliques qui, 
dans le texte IV (desana) proposé par Reichel-DolmatoIT, sera brftlée et dont les 
cendres donneront naissance au palmier paxiuba. 
Il est donc possible d'affirmer que le complexe de Yurupari est une mise en 
scène rituelle et une appli cation socio-sexuell e rendant accessible, à travers la 
mythologie, la compréhension de l'ensemble du processus de reproductio n d 'une 
guêpe parasitoïde et ce non seulement pour les Desana et les Makuna mais 
également pour les autres groupes tukano co1mne les Barasana, les Cubeo et les 
Baniwa/Wakuénai de langue Arawak. Dans une certaine mesure, ce modèle 
dégagé pour les groupes du Vaupès lato sensu est également valide pour les 
groupes du Caqueta/Putumayo, c'est-à-dire les Mirana et Uitoto. 
Tl resterait , avant de conclure, à comprendre en quoi le palmier paxiuba doit 
son origine à cette guêpe. Plus spécifiquement, il faut s'interroger sur les raisons 
qui font que ce palmier naît des cendres de la guêpe. 
En exanùnent attentivement les propriétés de ce palmier, il en est une qui 
semble avoir échappé à Reichel-Dolmatoff. Le paxiuba se multiplie pa r sexuation 
(donc pa r fructifi cation). Toutefois, dans le cas où un arbre viendrait, en tombant, 
à se coucher contre terre, son « tronc» (le stipe), suffi samment souple, se pliera 
mais restera ancré grâce à ses racines échasses, là où d'autres palmiers seraient 
simplement déracinés et condamnés. À partir de l'endroit d u stipe le plus proche 
du sol, le paxiuba va projeter de nouvell es racines échasses et redresser sa 
frondaison pour poursuivre sa croissance. Tl procède ainsi à une sorte« d'auto-
bouturage ». Mais il y a plus. 
Chez les Barasana, l'ensemble des flftt es et des trompes du rituel forme le 
corps de Yu ru pari. Les flftt es sont ses « jambes» et ses « bras », a lors que les 
trompes fo rment son « corps ». Or ce corps est celui de la guêpe parasite, soit sous 
forme la rvaire, soit sous forme adulte. Si je reprends une théorie plus générale de 
la génération des savoirs à partir des images mentales générées par la perception 
sur laquelle je travaill e depuis plusieurs années, il apparaît que le palmier plié et 
qui ajeté de nouvelles racines échasses possède, en association avec sa frondaison 
de palmes et le racème de fruit s, le même schéma d'image que la guêpe parasite 
(l' un et l'autre sont appréhendés de façon simil aire par le cerveau humain). Les 
racines échasses, héri ssées de petits piquants, correspondent à l' image des longues 
pattes de la guêpe, le sti pe recourbé à l 'abdomen, la frondaison de palmes aux 
ailes bruissantes, le racème, avec ses bractées bipennées, à la tête et, enfin, une des 
racines sortantes du premier ensemble de racines-échasses correspondrait au 
dard-pénis de l' hyménoptère : il s'agit en fait d'une correspondance par l' image 
(Figure 13). 
Si j ' associe maintenant ces propriétés « d'auto-bouturage», dégagées plus 
haut, au fait que la guêpe est également, avant sa nymphose, une larve et que c'est 
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FIG. 13 - Le palmier Socratea exorrhiza comme image de la guêpe parasite (dessin de l'auteur, D. K.). 
bien ce personnage qui est décrit dans le mythe de Yurupari, il faut revenir sur son 
nom «Anaconda-de-la-bouture-de-manioc» ou « Manioc-stick-Anaconda » 
chez les Barasana décrits par Hugh-Jones. S'il s'agit du même personnage que la 
guêpe parasite chez les Desana ou le « Bourdon-du-Piré\ » des Makuna, il faut 
reconnaître que ce sont là deux désignations qui se réfèrent au même être, avant et 
après sa métamorphose. En association avec la qualité de« bouturage» dégagée 
pour le palmier, remarquons que la description convient pour le qualifier 
« d' Anaconda-de-la-bouture-de-manioc». En d'autres termes, il est «fiché », 
planté, comme on bouture le manioc. Il renaît de lui-même en étant planté. Cette 
description nous fait revenir au point de départ de cet article, avec la création du 
monde chez les Mirafia, chez lesquels le monde apparaît conune « fiché», 
planté 22. 
Une solution distincte de cette identification est de reconnaître que la dési-
gnation « Anaconda-de-la-bouture-de-manioc» se réfèrerait à un prédateur 
« ophidiomorphe »du manioc, plus exactement de ses feuill es et/ou branches (i.e. 
« bouture de manioc», puisque Je bouturage se réalise par sectionnement de la 
tige d'une plante adulte qui est replantée). D'aspect ophidien, Je prédateur du 
manioc devrait également être associé à des guêpes parasites. Le destructeur 
principal de Manihot esc11/e11ta est une grande che1ùlle d'un sphingidé, Eri1111yis 
ello, qui attaque la plante et fait subir, lorsqu'elle pullule, des dégâts considérables 
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(a) 
(c) 
FIG. 14-Mise en parallèle de représentations de I'« anaconda-de-transformation» ou« anaconda-
canoë » réalisées par les Indiens Desana (dessins de l' auteur, D. K. ; d 'après Pàrôkumu et 
Kèhiri 1995, figures 8 et 9) et d'unechenille parasitée par une guêpe dont les larves, après avoir 
incubé dans le corps de la chenill e, émergent de celui-ci et forment chacune 1111 cocon. 
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aux plantations. Plusieurs espèces de guêpes parasitent la chenille en implantant 
des larves dans son corps. Ces larves y incubent et en émergent sous la forme 
d'une multitude de cocons attachés à la chenille dans lesquels elles se métamor-
phosent (Figure 14a). Chacun de ceux-ci donnera naissance à une guêpe adulte; 
la chenill e, elle, périra, non sans avoir donné l'impression de les transporter dans 
son corps, puis de les en avoir fait émerger et naître. Ce dernier point nécessiterait 
de plus amples informations ethnographiques car il a des implications dans la 
mythologie vaupèsienne et, plus particulièrement, en ce qui concerne la figure de 
« l'anaconda-canoë» (Figure 14b) ou «anaconda-de-transformation» qui a 
transporté dans sou corps les premiers ancêtres claniques (Figure 14c) et les a fait 
émerger dans leur « maison de naissance» en suivant un ordre qui respecte la 
segmentation de son propre corps (C. Hugh-Jones 1979, p. 261 et passim). 
CONCLUSION 
Les deux modèles exposés concernant l'origine des flf1tes chez les groupes du 
Vaupès et chez les Mirafi a renvoient chacun à l'origine de la sexualité sous le 
même aspect. Dans les deux cas, il existe, à l' origine, une indistinct ion sexuelle ou, 
plus spécifiquement, un item qui les subsume, soit de façon concomitante dans le 
cas des inflorescences du palmier pour la mythologie tukano, soit de façon 
successive comme dans le cas de la métamorphose d'une chenille/larve en imago 
pour la mythologie mirai\a. La différenciation sexuelle est construite à partir 
d 'une partition du « bois» qui fait le clitoris et le pénis. Les parties disjointes se 
retrouvent de nouveau conjointes dans le rituel de Yurupari, mais manipulées 
cette foi s-ci uniquement par les hommes. 
Ce qui semble être souligné, dans un premier temps, dans la représentation 
que donnent les groupes du Vaupès des éléments du récit de Yurupari est 
l'association entre les flfttes et les fonctions procréatives, rendues possible grâce à 
une complémentarité sexuelle. En revanche, chez les Mirafia, il s'agit d'une 
complémentarité contenue dans la continuité d 'un même être qui subit des 
métamorphoses successives. Dans chacune d'ell es, l'état des différentes phases est 
comparé à \Ill état, un organe ou une composante de la reproduction humaine (la 
chenille qui ti sse son cocon est comparée à un pénis et à un flot de sperme qui se 
solidifie ; ce cocon est une image de la matrice et la pupe qu'il contient est un 
équivalent du fœtus enveloppé dans la membrane amniotique et le placenta). 
Cette image de la génération extra-utérine est fournie par la pupe dans son cocon. 
L 'enfant brill ant qui en émerge ou l' initié est à comparer à l' imago d 'un insecte 
ou, plus précisément, d 'une guêpe devenue adulte. Ce que les femmes ont perdu 
est cette faculté d'engendrer en dehors de leur corps - et le rite de passage de 
Yu ru pari permet aux jeunes adultes mâles de l'acquérir. Ce que les hommes ont 
gagné est cette même faculté, mais il faut désormais engendrer matériellement les 
enfants des deux sexes à travers le ventre des femmes. 
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Cette succession transformationnelle d 'un être, même si ell e emprunte le 
langage de la sexualité dans les images qu'ell e génère, n'implique plus la complé-
mentarité réell e des sexes pour la création rituelle d'un homme : il n'a pas à 
repasser dans une matrice, si ce n'est celle, artificiell e, que lui tendent les autres 
hommes. * 
* Manuscrit reçu en juill et 2007 et accepté pour publication en mars 2008. 
NOTES 
Je tiens à exprimer ma grattitude à Philippe Erikson et Jean-Pierre Goulard pour leur lecture. 
Je souhaiterais souligner l' importance des commentaires de Stephen Hugh-Jones lors de l'élaboration 
de cc texte. li me tient à cœur de remercier chaleureusement Claude Lévi-Strauss pour sa lecture et sa 
noie d'encouragement à poursuivre cette étude au-delà de l'aire culturell e du Nord-amazonien. Il me 
faut signaler les nombreuses discussions avec Elizabeth Reichel ainsi qu'avec les participants du 
séminaire« Corps et aOects »dirigé par Françoise Héritier qui m'ont permis de compléter certaines de 
mes approches. 
1. Pour une approche comparée des systèmes de connaissance liés à chacun des sexes dans le 
Nord-Ouest amazonien, voir Reichel 1999. 
2. Je présente ici du matériel ethnographique mira1a issu de mes premiers terrains (1992-1993) 
ainsi que d'un terrain complémentaire en 2001 à Léticia, Colombie. Ce dernie r séjour a pu être financé 
grâce à une aide de la fondation Fyssen. 
3. Mais aussi correspondre avec les données présentées et publiées par les Indiens eux-mêmes 
comme par exemple Diakuru et Kisibi 2006, ou Pàrôkumu et Kèhiri 1995, deux importants recueil s de 
mythologies desana. 
4. Ccrtaine.s données présentées ici ont déjà été publiées dans mon ouvrage de 2005. 
5. On pourrait comparer ce t aspect à ce qui circulerait à l'intérieur d 'une bouteill e de Kl ein , passant 
alternativement de l'intéri eur ù l'extérieur sans jamais être véritablement contenu. 
6. En effet , langage imagé, la narration mythique n'est nullement obli gée de réintroduire la 
comparaiso n ; ell e ne fait que réaOirmer l'analogie par l'identité. 
7. Il faut ici remarquer que cette association entre insuftlatcur de tabac en poudre et phallus est 
attestée chez les Desana pour lesquels, d 'aprés Reichel-Dolmatoff( l996, p. 39): « To 1his ire must add 
that ehéri - goà 111ea11s "marrow bo11c", 011c of the 111m1y desig11atio11s of lhc phallus and a/so 1he 11a111e of 
lhe 111b11/ar s111!0i11g apparatus, or bird boue, 1hro11gh which Desrma slw111a11s absorb a hal/11ci11oge11ic 
po1rder ». En revanche, cet auteur ne fait aucun cas du contenant en coquill e d'escargot qui l 'accom-
pagne. Dans un de leurs mythes, les Barasana soulignent en parlant des gens He, c'est-à-dire des 
trompes, que:« The snail-shell s111!0ï10/der iras their s/u111u111is111 >1 (Hugh-Jones 1979, p. 265), c'est-à-
dirc que ce.s coquilles de gastéropodes sont à l'image des trompes. Christine 11 ugh-Jones ne propose pas 
d'analyse du contenant à tabac en poudre fait dans une coquille d'escargot. 
8. lli cn que j'utili se cet ensemble de textes comme point central de mon étude, je ne concorde pas 
entièrement avec les analyses qu'en propose l'auteur (voir infra). 
9. Ainsi l'image de la presse à manioc comme un outil de transformation et d 'engendrement 
extra-utérin est également présente dans d'autres mythologies amazoniennes. Dans un mythe ayant 
trait, selon Carvalho (1979, p. 90) , à un cycle de transformation comparable à celui de Yurupari 
(légende de« Pahy-1\ma » ("?)en provenance du Rio Branco), la presse à manioc sert d'instrument pour 
transformer un enfant couvert de pustules; la mère« prit un lipit y, y mit l 'enfant, le suspendit, [passa 
une perche pour faire levier el] s'assit à l'autre bout, serrant ainsi son propre enfant dans le tube. Les 
humeurs qui en sortirent furent tell es que, quand clic retira l'enfant, celui -ci ;wail subi une métamor-
phose complète. C'était l'enfant le plus joli qu'on pftt voir ... » (Sant'Anna Néry 1889, p. 154, in 
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Carvalho 1979, p. 90). Dans le même ouvrage, la variante combinatoire que propose Carvalho de 
l'enfant ainsi « exprimé» est justement un cutia (un acouchi) en tant que Maître de l'arbre à manioc, 
variante qu'ell e emprunte à l'étude des Cubeo réali sée par Goldman (1963). Ici encore, c'est à l' image 
de la chrysalide suspendue que fait penser l'action de placer un enfant dans la presse à manioc afin de 
lui faire subir une métamorphose. 
10. Pour Stephen Hugh-Jones (communicati on personnelle), seule l'identifi cati on à une grosse 
sauterelle amazonienne correspond à bari-sero. Selon lui, il n'existe pas, en dehors des informations 
fournies par Reichcl-Dolmatoff, d'indications qui permettent d 'identifi er bari-sero à une mante 
religieuse. 
11. Pour une discussion complète sur les enfants dits« nés-coiffés», voir Belmont 1971. 
12. J'ai présenté récemment une construction simil aire pour le conte du Petit Chaperon rouge dans 
lequel la pièce de vêtement, le chaperon, est en fait une évocation du capuchon clitoridien (Karadimas 
2004). 
13. Il convient de faire remarquer que Georges Devereux, dans son ouvrage La l'lil l'e mythique 
(1983), revient sur le cas d'une femme chamane lesbienne chez les Mohave qui, suite à plusieurs 
tentatives de séduction auprès de la femme d'un homme, se fait violer parce dernier. Ici , le viol en acte, 
et non seulement en menace, se trouve placé comme réponse masculine à l'homosexuali té féminine. 
14. La description de Reichel-Dolmatoffpourrait laisser penser qu'i l s'agit d'une variété de Sco/ia , 
grande guêpe parasitoïde (mesurant près de 5 cm), noire et poilue, avec des marques jaunes sur la face 
postérieure de soD abdomen, qui possède des ailes à reflets métall iques bleutés (peut-être de la famill e 
des Ca111psomeris rencontrés en Amérique du Sud) et qui parasite les larves de coléoptères (scarabée). 
Cette grande guêpe est associée à l'une des formes prises par le Maître des animaux, poilu chez les 
Miraiia. Ce dernier s'attaque aux humains, comme la guêpe le fait pour les larves de coléoptères qui 
représentent, pour elles, cc que les larves palmiste.s sont pour les humains (Karadimas 2005, p. 342). 
Chez les Wakuénai du Venezuela, Kuwai - à identifier comme un hyménoptère, voir i11fra - , est Ull être 
également poilu (Hill 1993, p. 63). 
15. Par exemple la description fournie par Henry Walter Bat es The Nat11ra/is1 011 the Ril'er A111azo11 
(1975, chap. Vlll, part. Il ) est tout à fait symptomatique : « The species ofTrypoxylon, ho1rcl'er, are ail 
buildiug irnsps; /lro of them 11'/iic/1 J obserl'ed (T. albitarse a11d a111111described species) provisio11 their 
11ests with spiders, a third (f. aurifrons) ll'i lh s111all caterpillars. Their habits are si111i/ar to those of the 
Pelopacus- 1111111e/;\ they carry o.O'the clay i11their111a11dib/es, a11d lml'e a cl(f!ere11/ so11g 11'!1e11 they haste// 
mrny ll'i th the b11rde1110 tlwt 1rhich they si11g 11-!ii/st at ll'ork. Trypoxylon albitarse, 11-hich is a large black 
kiml, three-q11arters of au iuch i11 le11gth, makes a tre111e11do11sf11ss ll'hi /e b11ildi11g its ce//. fi ofte11 chooses 
the 1m//s or doors of chambersfor this purpose, a11d 1\'he11 /ll'o or three are at irork i11 the same place, their 
loud h11111111i11g keeps the lwuse i11 a11 11proar. The ce// is a tub11/ar structure aboi// three i11ches ù1 le11gth ». 
16. Il faut, par ailleurs, fai re un parallèle entre cette présence de Lune dans cc cas-ci, traité en 
renaissance par l'action des trompes et Lune dans la mythologie ji varo présentée plus haut. Dans le 
mythe jivaro, Lune, enterrée, réussit à renaître suite à l'acti on d'une trompe faite à partir d'une 
conque. 
17. Dans un article intitulé fo rt judicieusement « Metamorphosis: mythic a11d 11111sical modes of 
cere111011ial exclumge a111011g the Wak11é11ai of Ve11ez11e/a » (2004) qui traite de cc même ensemble 
mythologique li é au personnage de Kuwai, Hill accorde la même importance que cell e présentée dans 
cet articl e au processus de métamorphose des insectes comme métaphore générale de cc processus 
rituel. Pour lui et pour les Wakuénai, ce sont plus les lan•cs palmistes du type fü1y11c/1ophorus et leur 
métamorphose qui sont à la base de cette comparaison que leurs utilisations comme proies/femmes par 
leurs prédateurs naturels, les guêpes parasitoïdes. Il s'en suit, me semble-t-il , une altération de 
l' identifi cation« prédatrice» qui serait donnée à la fi gure de la guêpe et, partant, une forte désexuali-
sati on de l'acte qui mène justement Hill (ibid., p. 41) à le considérer pour les Wakuénai comme« { ... } 
a po1l'erf11/I expressio11 of the idea of a 11011-sex11al form of reprod11ctio11 ». Cette sexuali sation de l'acte 
d 'insémination/prédation revient dès lors que la figure de la guêpe et son caractère belliqueux sont pris 
en compte. Chez les Barasana en tout cas, « the 11\'0 111e11 1rho enter the house al the climax of the He 
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House (yumpari) arcficrcc spirit s[ ... J 1rl10 comc Io teach the i11i1iates to be bmrc and to kill »(Stephen 
Hugh-Jones 1979, p. 205; souligné par l'auteur, D. K.). 
18. Dans une phase rituelle et dans l'épisode mythique qui l'accompagne, cette guêpe pompile 
représente, chez les Miraii a, Lune et/ou« Soleil noir » qui est le soleil souterrain (Karadimas 2003). 
19. Koch-Grünberg (1995, p. 156) indique d'aill eurs que ce héros est d'origine baniwa. 
20. Une autre raison, pour Stephen Hugh-Joncs (1979, p. 206 ; communication personnell e), de 
reconnaître comme valide cette association entre guêpe parasite et Yurupari est le fait que les verges 
utili sées pour fouetter les initi é.s sont appelées heta 1raso, c'est-à-dire le nom donné aux dards des 
fourmis tocandira Parapo11era c/arnta (dont la piqûre est douloureuse). 
21. Pour une comparaison entre He-Anaconda (Yurupari-Anaconda) et Manioc-stick-Anaconda 
chez les Barasana, voir C. Hugh-Jo nes 1979, p. 184. 
22. L'ensemble de la comparaison demanderait cependant un autre travail tant les implications 
sont importantes pour l'ethnographie de la région : je me cantonne ici à présenter l'idée maîtresse. 
RÉFÉRENCES CITÉES 
ÂtmEM Kay, Luis CAYÔN, Gladys ANGULO et Maximiliano GARciA (éds) 
2004 Etnografla 111akuna. Tradiciones, relatas y saberes de la Gente de Agua, 
ICANH-Acta Universitatis Gothoburgensis/ICANH, Gôteborg/Bogota. 
BATES Henry Walter 
1975 Tite Naturalist 011 tlte Ril'er A111azo11, Dover Publications, New York. 
BELMONT Nicole 
1971 Les signes de la naissance. Étude des représentations symboliques associées 
aux naissances singulières, Pion, Paris. 
CA RVALHO Silvia Maria S. de 
1979 Jurupari : estudos de 111itologia brasileira , Atica, Sâo Paulo. 
DEVEREUX Georges 
1983 Baubo, la vufre mythique, Jean-Cyrille Godefroy, Paris. 
DIAKURU Américo Castro F. et Durvaliuo Mourn F. K1s1m 
2006 Bueri Kâdiri lvlarfriye. Os ensinamentos que nâo se esquecemi, FOIRN-
UNIRT, Col. « Narradores Indigenas do Rio Negro», 8, Sâo Gabriel da 
Cachœira. 
Gou.ntAN Irving 
1963 The Cubeo: lndians of the Northwest Amazon, University of Illin ois Press, 
Urbana. 
2004 Cubeo Hehe11e1m religious t/10ugltt : 111etaphysics of a Nort/11restem A111azo-
nian People, édité par Peter J. Wilson, Columbia University Press, New York. 
GOULARD Jean-Pierre 
1998 Les genres du corps: conceptions de la personne chez les Tic1111a de la Haute 
Amazonie, thèse de 3° cycle, EHESS, Paris. 
HEMMING John 
1984 En busca de El Domdo, Edicioncs del Serbal, Barcelone. 
167 
JOURNAL DE LA SOCIÉTÉ DES ａｾ ｉ ￉ｒ ｉ ｃａｎｉｓｔｅｓ＠ Vol. 94-1, 2008 
HILL Jonathan D. 
1993 Keepers of the sacred chants: the poetics of ritual poirer in rm A111azo11ir111 
society, University of Ari zona Press, Tucson/Londres. 
2001 « The variety of fertility culti sm in Amazonia : a doser look at gender 
symbolism in Northwestern Amazonia », in Thomas A. Gregor et Donald 
Tuzin (éds), Gender in Amazonia and M elanesia : an explomtion of the 
co111pamtil'e 111ethod, University of Cali fornia Press, Berkeley/Los 
Angeles/Londres, pp. 45-68. 
2004 « Metamorphosis: mythic and musical modes of exchauge in the Amazon 
rain forests of Venezuela and Colombia », in Malena Kuss (éd .), Music in 
Latin America and the Caribbean : an encyclopedic histo1J'. Vol. 1 : Pe1for-
mi11g belie.fr. /11dige11ous cultures of South America, Centml America and 
Mexico, University of Texas Press, Austin, pp. 25-47. 
HoauE Charles 
1993 Latin American insects and entomology, Universit y of California Press, 
Berkeley/Los Angeles/Londres. 
HUGH-JONES Christine 
1979 From the Milk Ril'er: spatial mul temporal process in Northwest Amazonia, 
Cambridge University Press, Cambridge. 
H uo11-JONES Stephen 
1979 The Palmand the Pleiades. Initiation and cosmology in Nort/11res1 Amazonia, 
Cambridge Universit y Press, Cambridge. 
2001 «The gender of some Amazonian gift s: an experimenl with an experi-
JARA Fabiola 
1996 
ment », in Thomas A. Gregor et Donald Tuzin (éds), Gender in Amazonia 
and 1Welanesia: an exploration of the compnratil'e method, University of 
California Press, Berkeley/Los Angeles/Londres, pp. 245-278. 
« La miel y el aguij6n. Taxonomia zool6gica y etnobiologia como elementos 
en la definici6n de las nociones de género entre los andoke (Amazonia 
colombiana) », Jaumal de la Société des Américanistes, 82, pp. 209-258. 
KARADIMA S Dimitri 
2003 «Dans le corps de mon ennemi. L'hôte parasité chez les insectes comme un 
modèle de reproduction chez les Miraiia d 'Amazonie colombienne», in 
Eli sabeth Motte-Florac et Jacqueline Thomas (éds), Les« insectes» dans la 
tradition orale, Peeters, coll. « Ethnosciences » 407, Paris, pp. 487-506. 
2004 « Le Petit Chaperon rouge : comment dire le corps sans le nommer ?», in 
Françoise Héritier et Margarita Xanthakou (éds), Corp.r et a.Oècts, Odile 
Jacob, Paris, pp. 121-135. 
2005 La raison du corps. Idéologie du corps et représe111atio11s de /'e11viro1111eme111 
chez les i\1irmla d'Amazonie colombienne, Peeters, coll. « Langues et sociétés 
d 'Amérique traditionnelle» 10, Paris/Louvain. 
2007 « Yurupari ou les ligures du diable: le quiproquo des regards croisés», 
Gradlii m , 6, nouvell e série, pp. 45-58. 
168 
Karadimas ｍ￉ｔａｾｉｏｒｐｉｉｏｓｅ＠ DE YURUPARI (N.-0. MIAZONrEN) 
KOCH-GRÜNDERG Theodor 
1909-1910 Zll'ei Jahre 1111ter den lndianem: Reisen in Nordwest-Brasilien 190311905, 
2 vol., E. Wasmuth, Berlin. 
1995 Dos mlos entre los indios. Viajes par el noroeste brasile1lo 1903-1905, Univer-
sidad Nacional de Colombia, Bogotà. 
LÉv1-SrnAuss Claude 
1985 La potière jalouse, Pion, Paris. 
PÀRÔKUMU Umusi [Firmianto ARANTES L.) et Tôràmu KÈHiRI [Lui z GOMES L.] 
1995 Antes o 1111111do nào existia : Mitologia dos m1tigos Desmw-Kèlrfripàrà, 
FOIRN-UNIRT, col. « Narradores Indigenas do Rio Negro» 1, Sâo 
Gabriel da Cachœira. 
PETERSEN DE P1NEROS Gabriele et Eudocio BECERRA (Bigidi111a) (éds) 
1994 Konrad Theodor Preuss: religion y 111itologia de los uitotos. Recopilacion de 
textos y obsermciones efectuadas en ww tribu indigena de Colombia, Suramé-
rica, Colcultura/COA/Editorial Universidad Nacional, 2 tomes, Bogotà. 
P1rnuss Konrad Theodor 
1921-1923 Religion und Mythologie der Uitoto. Textaufnahmen und Beobac/1t1111gen bei 
einem bulianerstmnm in Koft1111bien, Siida111erika, Vandenhoeck et Ruppecht, 
Leipzig, J. C. Hinrichs'sche Buchuhandlung, 2 Bande, Gôttingen. 
RAMIREZ Henri 
1997 Afa/a tukano dos Yépâ-i'dasa (Toma l: Gra111atica; Toma Il : Diccionario; 
To1110 Ill : Método de aprendizagem), Inspetoria Salesiana Missionaria da 
Amazônia/CEDEM, Manaus. 
REICHEL D. Elizabeth 
1999 « Cosmology, worldview and gender-based knowledge systems among the 
Tanimuka and Yukuna, Northwest Amazon », 1Vorld1•iews: Em•iro11111ent, 
Culture m1d Religion, 3 (3), pp. 213-242. 
REICHEL-DOLMATOFF Gerardo 
1996 Y11r11pari: studies of an Amazonian fo1111dation 111ytlt, Harvard University 
Press, Cambridge, Massachusetts. 
1997 Chamanes de la sefra pluvial. Ensayos sobre los Jndios Tukmros del Noroeste 
Amazonico, Themis Books, London. 
STRADELLI Ermanno 
1890 « Leggenda dell' Jurupary », Bolletino della Società Geograpltica ltaliana, 
ser. 3, 3 (27), pp. 659- 689, 798- 835. 
WRIGHT Robin 
1993 « Pursuing the spirit. Semantic construction in Hohodene Kalidza111ai 
chants for initiation», A111erindia, 18, pp. 1-40. 
169 
